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فير تن 
طريق الأصالة والعصرية ز 2 ز 1 0000077 
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ولكن.. ما أكثر الاختلاف والخلاف بين الكتاب القديمء 
وهذا الكتاب الجديد. فمن الناحية الشكلية ينقسم الكتاب القديم 
إلى أقسام عامة أربعة هي "الفلسفة" و"العلم" و"الحرية" 
و"التطبيق الاشتراكي"؛ على حين أن هذا الكتاب - رغم 
معالجته لهذه القضايا ضمنيًا - لا ينقسم إلى أقسام؛ بل يكاد 
يطغي على أغلب مقالاته موضوع واحد هو التحليل النقدي 
لموقف الفكر العربي المعاصر من التراثء وإن تناولت 
بعض مقالاته الأخرى قضية الموقف من الثقافة الإمبريالية 
والصهيونية؛ فضلاً عن بعض المشكلات الاجتماعية 
والتعليمية والقومية. 

أما من الناحية الموضوعية» فإن الكتاب القديمء وإن 
تضمن مقالات يمتد زمن نشرها بين عام ١9465٠‏ حتى عام 
5 :» فإن أغلب مقالاته قد كتبت ونشرت في مرحلة 
الستينيات» وكانت مشاركة نظرية وأيديولوجية في تغذية 
التنمية السياسية والفكرية والثقافية في هذه المرحلة من تاريخ 
ثورة 7١"‏ يوليو عام ؟57. 

أما هذا الكتاب الجديد قد كتبت ونشرت كل مقالاته في 
الفترة ما بين عام ١51/4‏ حتى عام 9485١؛‏ أي في مرحلة 


الردذة على ثورة يوليه. ولهذا قد يغلب على كثير من مقالات 
الكتاب الأول الطابع السياسي الدعائي» على حيث يغلب على 
مقالات هذا الكتاب الطابع النظري النقدي. ليس معنى هذا أن 
الكتاب الأول كان يخلو من الطابع النظري النقدي أو أن هذا 
الكتاب يخلو من الطابع السياسيء إنما أتحدث عن الطابع 
الأغلب في كل من هذين الكتابين. 

على أني أحب أن أقرر في مقدمة هذا الكتاب الذي يتخذ 
لنفسه ولبعض مقالاته عنوان "الوعي والوعي الزاقف" أن 
بعض مقالات الكتاب القديم "معارك فكرية" لا يغلب عليها 
فحسب الطابع السياسي الدعائيء بل تفتقد أحيانا الدقة النظرية 
والعلمية والمنهجية. وعندما أقرأ بعضها هذه الأيام أكاد أنكر 
بل استنكر كتابتي لها. وأتساءل: كيف تم هذا؟! والملاحظة 
النقدية الأساسية التي أوجهها إلى بعض هذه المقالات هي أن 
تحليلاتها تفتقر إلى الرؤية الطبقية الدقيقة» بل تسقط أحيانا 
في توفيقية» وتجنح أحيانا أخرى إلى أحكام إطلاقية في 
وصف بعض ظواهر التجربة الناصرية؛ مما يجعلها أقرب 
إلى التبريرية» ومما يخرجها عن المنهج الماركسي الدقيق في 
تحليل الظواهر. وفضلاً عن هذا فإنها كانت مستوعبة في 


معالجة التناقضات الأساسية» وتكاد تغفل - إلا في بعض 
مقالات وفقرات - التناقضات الثانوية. 

ها ريق قن كالبكن .هذه أن اج لقفريو. تنه الفواقصو» أ 
أن أعترف بها اعترافا مسيحيّاء واكتفي بنقد ذاتي مظهري 
تطهريء وإنما أحاول أن أفسرها لنفسي قبل أن أفسرها 
للقراء» وإن كنت أعدٌ تفسيرها للقراء مسئولية واجبة. 

ما أظنني كنت مفتقدًا للوعي في مرحلة الستينيات» وما 
كنت أغالط نفسي أو أضللها أو أخفي توجهي الماركسيء 
مما امتهيت إن حورا عا اند نما: يم ادا 
التوجه الماركسي طوال هذه المرحلة» وما أكثر ما في هذا 
الكتاب القديم من مقالات» وفقرات تحليلية نقدية تعبر عن هذا 
بوضوح وحسم. أين تكمن المشكلة إذن؟ لعلها تكمن في 
موقفي من ثورة يوليه في مرحلة الستينيات خاصة. لقد كنت 
أعتقد آنذاك - ما زلت أعتقد حتى اليوم - أن ثورة يوليه» قد 
حققت في هذه المرحلة أغلب مهام الثورة الوطنية 
الديمقراطية» وأنها تمثل بهذا مرحلة انتقالية - بين مراحل 
انتقالية أخرى عديدة - يمكن بتعميق الوعي النظري العلمي: 
وتجذير الإجراءات السياسية والاقتصادية والاجتماعية 


والديمقراطية» وتوفير المشاركة الجماهيرية المنظمة في 
اتخاذ القرارء يمكن أن تصبح بالفعل مراحل للتحول 
الاشتراكي الذي يتعجل ويتسارع بتعاظم» وتصاعد الطلائع 
الثورية لقوى العمل في المجتمع. كنت أعتقد وما زلت أعتقد 
أن المشروع الناصري في الستينيات كان إمكانية نضالية 
مفتوحة إلى غايات أبعد من '"ميثاق" الستينيات. لم يكن عندي 
وهم حول طيكة عاتم في السيراف لم يكن بصي يهم دي 
أن علاقات الإنتاج في المجتمع المصري لم تعد علاقات 
إنتاج رأسمالية» أو أننا قد أخذنا نبني الاشتراكية بالفعل. لا.. 
لم يكن عندي أوهام من هذا القبيل. بل كنت أعرف وألامس 
كثيرًا من الأخطارء وأعاني منها في عملي وفي حياتي: 
وكنت أتوقع كثيرًا من الأخطار وأنبه إليها. ولكني كنت 
أدرك حجم العداء لتجربة الستينيات من داخل التجربة نفسهاء 
ومن خارجها مصريًا وعربيًا وعالميًا. وكنت أدرك كذلك 
عبء وجسامة المسئوليات والمهام الملقاة على عاتق قيادتها. 
وكنت أدرك طبيعة الصراع الحاد المحتدم داخل صفوف 
قياذة الثووة 'تفقدهاة :فكلا عن :الضصراع المحقده في :المدقية 
كله. وكنت أرى والأفنن حركة التحولات الفكرية والعملية 


والطبقية داخل صفوف قوى الثورة وفي ممارساتها 
وسياساتهاء وكنت أرى الاين حركة التحولات في المجتمع 
نفسه كواقع يتحقق في وجه مقاومة» برغم الكثير من 
النواقص والسلبيات» وكإمكانيات متفتحة يمكن أن تتحقق 
بالمزيد من الوعي والتخطيط والنضال الفعال. وكان الحديث 
يدور في المجتمع كله بشعارات 'مجتمعنا الاشتراكي" و 'أننا 
نبني الاشتراكية" و'منجزاتنا الاشتراكية". ولم تكن القضية في 
تقديري هي التدقيق في تعريفات الاشتراكية» بقدر مساهي 
مرووو: اننال 5 مناه فى السو رو سورك اليد كيدا 
امك حزان يكقرنة: داك :كافك عنذالك: معار أق عي هنا عيددذا 
الكتاب القديم حول تعريف الديمقراطية والحرية والمجتمع 
المفتوح والعلم والتكنولوجيا والصحافة والتنمية وغيرها. 
وهي معارك ما كان ينقصها في تقديري الحس الطبقي 
والرؤية العلمية. وكانت هناك كذلك بعض المقالات التي 
تعرض بالتحديد العلمي الدقيق لطبيعة الإجراءات السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية» باعتبارها إجراءات تقدمية لا أكثر 
في يكويظلة :إنتقالية»: كما انقار لل بوالائقة: سويت «جخر النو لخر 
والسلناف. ولكق (آن حاف هذا اكه كاتست فاك تلاك 


المقالات والفقرات ذات الطابع التوفيقي والإطلاقي التي 
تتحدث عن "التجربة الاشتراكية" و"التحول الاشتراكي" 
و"المجتمع الاشتراكي" كأنما الاشتراكية قد تحققت بالفعل في 
بلادناء بل كانت هناك كذلك مقالة أو أكثر تكرس بعض 
سمات تجربة ثورة يوليه في الستينيات باعتبارها خصوصية 
أصيلة في التجربة الاشتراكية المصرية. 

ولم يكن ذلك في طني مجرد مجارة للأيديولوجية 
الرسمية السائدة» التي كان يغلدب على بعض تجلياتها 
الأعايينة: أحيانا "طأيع: الديماجورحية و المغالة و التق حيد. 
وإنما كان محاولة للتأكيد الدعائي لبعض المفاهيم 
والتصورات التقدمية» والمشاركة بهذا في إشاعتها 
واستنباتهاء وفي تنمية الواقع المتحرك في مواجهة س لبياته 
مها كعات عن خصووه وأعدائه. ولعله كان يطغى على 
وعي زائف أنذاك بإمكانية التعجيل بالتحول الاجتماعي 
الثوري وزرع واستنبات مفاهيمه وتصوراته وتحقيق أهدافه 
بالاستفادة أساسًا بالسلطة الحاكمة وأجهزة الدولة التي كنت 
آنذاك على ارتباط حميم بقيادتها الثورية. 


ولعل السهولة الكبيرة التي تحقق بها الانقلاب الرجعي 
على ثورة يوليه في ١5‏ مايو 2١917١‏ قد جعلتني استفيق 
هذا الوعي الزائف. 

والحق» أنه لا تأكيد لمفاهيم وتصورات ثوريةة: 
ولا تنمية لواقع متحرك تنمية ثورية» بغير تغذية الوعي 
العلمي الصحيح وروح النقد والعقلائية:؛ وبغير حركة 
جماهيرية منظمة فاعلة واعية» وبغير تنمية الدور القيادي 
للطليعة الثورية للطبقة العاملة في تحالفها التاريخي المعبر 
عن القوى الاجتماعية» الراة والمتطلعة في التغيير 
الكذرئ: 

لست أقول هذا متراجعًا عن موقفي من ثورة ١١‏ يوليه: 
ومن مرحلة الستينات خاصة. لا.. فالحق» أنني 
ما زلت أرى أن هذه الثورة قد حققت جانبًا كبيرًا من مهام 
رقنا +المسلقية: الحيمقر املقة وو انما كافك نكن مريكلة اتقالنة 
كان من الممكن لو توفرت لها شفروط فكرية واقتصادية 
وفطال اطرة معفة أن كني إلى عو اذل مقصما عدةار نكسة انها 
التحول الاشتراكي الجذري. وإنما أقول هذا مُنتقدًا موقفا لي 
داخل ثورة يوليه» هذا الموقف الذي كان يفتقد في بعض 
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ركه االو زرده اق اكقانت انها را البتفكريةةة إلى الأقة: العلقيحة 
و لسن الإفساضن ضيعم 

ولهذا أرجو أن يكون هذا الكتاب الجديد أكشر تحديدا 
وأكثر دقة في صياغة مناهجه ومفاهيمه وتصوراته النظرية 
وال لطا عونو انير "كتين الكتان القذيم: 


نا ما كان الأمرء فهذا هو جهدي واجتهادي الذي أشارك 
به في تجلية؛ وتوضيح بعض المواقف الأيديولوجية في فكرنا 
العربي المعاصرء وفي بلورة وتنمية وعي علمي في حياتنا 
العربية المعاصرة» في وقت أصبح فيه التضليل الفكري 
وتزييف الوعي وخلط الأوراق الأيديولوجية» من بين أخطر 
الوسائل والأسلحة لتكريس تخلفنا وتبعيتنا. 


محمود أمين العالم 


طريق الأصالة والعصرد ية") 


-١‏ الموقف من تراث الماضي هو - دائما - موقف من 
الحاضر المستقبل. إنه في الحقيقة موقف واحد من 
التاريخ. ولهذا فلا ثنائية بين الأصالة والعصرية. 
والقول بالثنائية بينهما هو حكم مقارن بين موقفين 
مختلفين» وليس تقييمًا لأي موقف منهما. فالذي يرفض 
العصرية باسم الأصالة» لا يقيم ثنائية بينهماء وإنما 
يسعى لفرض الماضي على الحاضرء والذي يرفض 
الأصالة باسم العصرية» لا يقيم ثنائية بينهمما كذلك؛ 
وإنما يسعى لإفراغ الحاضر من بعهه التاريخي. 
والمقارنة بين الموقفين هي التي تصنع هذه الثنائية بين 
الأصالة والعصرية؛ حيث لا ثنائية في أي موقف 
متيها. لس هكاك مقف زمر الأسالة الآ متفسمر لها 
من العصرية» وليس هناك موقف من العصرية لا 


بتضمن موقفأ من الأصالة. 


() نشر هذا المقال في العدد (2) عام 1974 من مجلة قضايا عربية. 


كل تساؤل عن "الذات" هو دائمًا تساول في مواجهة 
'الموضوع”: وكل موقف من "الموضوع" هو في جوهره 
مواققت مز "الذات": فعتدما اكيب .عنس ال "من نا" تضحدز 
إجابتي عن سؤال آخر سابق هو "'أين أنا من عصري". ولهذا 
فالموقف من "الذات" يصدر دائمًا عن الموقف من 
"الموضوع". 

وبرغم احتدام هذا السؤال بيننا هذه الأيام» إلا آنه سؤال 
في ذاته من موقعه وموقفه الموضوعيين. وبتقّوع مراحل 
التحول» شتت الأحانات» افكدلا ععن اكتلافهما كتاف 
المواقع والمواقف من أزمة التحول في كل مرحلة. 

تمنيت أن أعرض بالتحليل التاريخي لمختلف المواقف من 
التراث عبر تاريخنا القديم والحديث» وخاصة من أواخر 
القرن التاسع عشر حتى اليوم» لنتبين معًا أنه ليس مجرد 
هذه الدراسة بتحليل لأبرز موففين معاصرين صمن التراث» 
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ولعلي أشير بشكل عابر إلى بعض المواقف الأخرى. أما 
الموقفان فهما موقف الدكتور زكي نجيب محمود في كتابه 
'تجديد الفكر العربي" وموقف الأستاذ عبد الله العروي في 
كتابيه "الأيديولوجية العربية المعاصرة" و"العرب والفكر 
التاريخي". 
؟- يتساعل الدكتور زكي نجيب محمود "كيف يتاح للعربي 
المعاصر السير على الطريق العربي القديم؛ لتجيء 
عصريته عصرية وعربية معا؟". 
ويجيب الدكتور زكي نجيب محمود على هذا التساوؤل 
بأكثر من إجابة واحدة: بل قد نهد تناقضَا بين إجاباته 
المتعددة. 
في البداية يكرر الدكتور محمود سؤاله بشكل محددهء 
ويجيب عليه إجابة محددة "ماذا عسانا أن نأخذ من تراث 
الأقذمين ؟" و احايته المهددة "أن اتأكذ: مخ ثلذا: الأفدمين سا 
نستطيع تطبيقه اليوم تطبيقا عمليّاء فيضاف إلى الطرائق 
الجديدة المستحدثة. فكل طريقة للعمل اصطنعها الأقدمون 
وجاءت طريقة جديدة أنجح منهاء كان لا بد من إطراح 
الطريقة القديمة ووضعها على رف الماضي الذي لا يعني به 


إلا المؤرخون. بعبارة أخرىء أن ثقافة الأقدمين 
أو المعاصرين هي طرائق عيشء فإذا كان عند أسلافنا 
طريقة تفيدنا في معاشنا الراهن أخذناها» وكان ذلك هو 
الجانب الذي نحييه من التراث» أما ما لا ينفع نفعًا عمليًا 
تطبيقيّا» فهو الذي نتركه غير أسفين» وكذلك نقف الوقفة 
نفسها بالنسبة إلى ثقافة المعاصرين من أبناء أوربا وأمريكا 
المذ ان كو اماه ى ايوق لمك ان مقو يها عار و0 ؟. 

بهذا المفهوم النفعي العملي الخالص للثقافة» وبهذا المفهوم 
الانتقائي لموقفنا منه؛ يحدد الدكتور محمود طريق اللقاء بين 
القديم من تراثنا والمعاصر من حياتناء والمفهوم النفعي هو 
أساس المفهوم الانتقائي. وكلاهما ينظر إلى الثقافة والحياة 
نظرة علوية وصفية» تجزيئية أداتية» مفرغة من المضمون 
الاجتماعي والتاريخي» وإن لم تكن مفرغة من الدلالة 
الاجتماعية بالطبع. 


0 تجديد الفكر العربي. صفحة 18. 


في ضوء هذا الموقف يأخذ الدكتور محمود في تنخيل 
التراث» فيرفض من التراث ما فيه من احتكار الحاكم للرأي: 
ومن سلطة الماضي على الحاضرء ومن سيادة التصورات 
اللاعقلية. على أنه في الحقيقة» وفي ضوء هذه النظرة 
العملية النفعية يرفض مضمون التراث كله. "ذلك أن التراث 
بالنسبة لعصرنا فقد مكانته» لأنه يدور أساسًا على محور 
العلاقة بين الإنسان والله» على حين ما نتلمسه اليوم هو 
محور تدور عليه العلاقة بين الإنسان والإنسان" إنه يرفض 
المذاهب والملل والنحل الإسلامية جميعا باستثناء مذهبين: 
المعتزلة» لقولهم بالعقل والأشاعرة لقولهم بالاعتدال. 
فالأشعري وسط بين المعتزلة وأهل السنة» وسط بين العقل 
والإيمان» ولهذا فموقفهم - كما يقول الدكتور محمود - هو 
الموقف الذي نريد لأبناء عصرنا 0555 لك > 
لا موضوعاء ألا يجعلوا بين العقل والإيمان تعارضّا بل 
عار داق :37 نكا :م مكو لناة هيو ققمة مرق قن نذا :فا يكرق مون قف 
المعتزلة والأشاعرة معاء أن نجعل الدين موكولا إلى الإيمان: 


ونجعل العلم موكولا إلى العقل7". 

ولكنين: اذا كات الأمن تك كما يو الذكتون محف دو ةج 
سيقتصر على شكل التراث لا مضمونه؛: فما مصير ثقافتنا 
التقليدية؟ ويجيب بحسم 'إنها مادة للتسلية في ساعات الفراغ: 
ولا أقول كما يقول هيوم؛ فلنقذف بها في النار'0©. 

على أن الدكتور محمود سرعان ما يعود فيؤكد أن 
عصرنا عصر تقنيات» إنما الأمم بالتقنيات لا بالأخلاق كما 
كان يقول شاعرنا أحمد شوقي. وهكذا يترك الدكتور محمود 
نظرته التعادلية بين العقل والإيمان ليعود بنا إلى موقف 
علمي حاد. ثم لا يلبث مرة أخرى أن يعود بنا إلى التراث 
مستوحيًا منه نظرة شاملة إلى العالم الخارجي تتسم بالاطراد 
والانتظام. "إن وقفة الفنان العربي التي وقفها وهو ينشئ فنه 
الهندسي في النوافذ والشرفات. وعلى جدران المنازل ومنابر 
المساجد ومآذنهاء هذه الوقفة الرياضية الدقيقة المحكمة التي 
عبرت عن روح الحياد المعقول عند العرب الأولين: والحي 


0( المرجع السابق ذكره ص 6. 
() المرجع السابق ص 241. 


كانت هي نفسها الوقفة التي هندس بها الشاعر تفعيلاته 
وقوافيه» وزخرف بها كاتب المقامة سجعه ونغماته». هذه 
الوقفة التي تضع المفرد الجزئي المتناهي المحدود في مكان 
من تركيب يشمله» بحيث يجيء التركيب كله موحيًا بالمجرد 
الكلي اللا متناهي اللا محدودء هذه الوقفة التي وقفها 
المتصوف العربي حين رأى في فردية ذاته ومجسد خبرته: 
حقيقة الكون في تجردها وشمولهاء وفي الفرد الواحد 
الإنسانية بأسرهاء هذه الواقفة التي نراها منبثة في تراثنا من 
عقيدة وأدب وفن وفكرء هي التي تدعو أن تكون وقفتنا التي 
ننظر منها إلى قضايا الإنسان في عصرنا الراهن» فتنتج لنأ 
ما يجوز بحق أن نسميه بالثقافة العربية المعاصرةة'". 

ولعلنا نجد في هذه الفقرة» لا مجرد دعوة إلى استمرار 
شكلء وإنما استمرار منهج لا يقتصر على الانتظام والاطراد 
في نظام الكون فحسبء وإنما يجمع كذلك بين العقلانية 
واللاعقلانية. وهكذا يُطعم وقفته الأشعرية المعتزلية السابقة 


() المرجع السابق ص 255. 


20 


21 


على أن الدكتور محمود لا يزال يبحث عن إجابة لسؤاله: 
عن معنى الأصالة في ثقافتنا العربية» ولهذا نراه ينتقل بنا 
إلى محاولة أخرى لإقامة فلسفة تعبر عن الخصوصية 
العربية. ويجد هذه الفلسفة في القول بالثنائية. إن الثنائية كما 
يقول مبدأ راسخ في ضمائرنا العربية» بين الخالق والمخلوق: 
بين العلم والإيمان» بين المادة والروح» بين المطلق والنسبي» 
بين السماء والأرض. "إن الغرب هو صانع العلم الحديث؛: 
ولكنه فقد الإنسان. أما نحن العرب فنجمع بينهما" على أننا 
سرعان ما نتبين أن ثنائية الدكتور محمود ثنائية غير 
مستوية. فهي تجمع بين الشطرين الروح والمادة - مثلا - 
'ولكننا لا نسويّ بينهماء بل نجعل للشطر الروحاني الأولوية 
على الشطر المادي فهو الذي أوجده'' على أن هذه الثنائية 
هي خصوصييتنا الثقافية في رأيه. 

ثم لا يلبث الدكتور محمود أن يتكشف خصوصية أخرى 
غير هذه الثنائية في البداية تكون أقرب إلى الواحدية» ولكنها 
سرعان ما تمتد فتصبح طرفا في ثنائية» وما أسرع أن تقلص 
لتعود إلى واحدية أخرى. إن العقل هو أساس تراتئنا كله 


() المرجع السابق ص 275. 
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الفكري والأدبي على السواء "ما كان يميز العربي القديم 
وقفته تجاه العالم من حوله.. إنه ينظر إليه نظرة عقلية”7" 
"ولو لم يسبق أرسطو العرب بوضعه المنطق لكان حتمًا على 
العرب أنفسهم أن يستخلصوه لأنفسهم”' على أنه لا يلبث 
ينتقل من هذه الخصوصية العقلانية إلى ثنائية بين العقل 
والوجدان فالجمع بينهما - كما يقول - هو أكثر ما يمشل 
تراثنا الثقافي. ثم لا يلبث أن ينتقل بنا من هذه الخصوصية 
إلى واحدية أخرى غير عقلانية هي خصوصية عملية 
سلوكية. أما خصوصية العرب في موقفهم الأخلاقي '"فأهم 
الإضافات التي أضافتها الثقافة العربية هي تنظيمها 
اكاك السك أو ليذ | "نكيف نه ]لز اهد, و المقضيو فيد نينا 
لا ينسجم مع الروح العربية" وبهذه الوقفة الس لوكية يجد 
الدكتور زكي نجيب محمود وشائج قربى بين نظرتنا العربية 
والفلسفة الوجودية المؤمنة. ولا أدري كيف تتفق هذه 
الوشيجة مع ما سبق أن قاله من تميز العرب بالعقلائية: 
فالوجودية فلسفة لا عقلانية أساسا. 


(') المرجع السابق ص 207. 
() المرجع السابق ص 313. 
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وركذا ستو فى مهاراللة: الذكتون هيبوك كلكا حون بهو فك 
نفعي انتقائي تجزيئي عملي من الثقافة العربية يقف منها عند 
حدود الشكل لا المضمون» وموقف شمولي نتبين فيه ثنائية 
يغلب عليها العقلانية تارة» والوجدانية تارة ثانية والسملوكية 
الأخلاقية تارة ثالثة» ويتم فيها التوازن بين العقلانية 
واللاعقلانية تارة رابعة» وتسودها اللاعقلانية تارة خامسة. 

ومصدر هذا الخلط في الحقيقة أن الدكتور محمود يعالح 
تراثنا الثقافي معالجة وصفية خالصة» ينظر إليه في ذاته, لا 
في ملابساته الاجتماعية التاريخية. ولهذا كان من الطبيعي 
أن يتخذ منه هذا الموقف الانتقائي النفعمي تارة: 
أو يتردد - بحسب معياره الوصفي - بين تصورات شتى: 
ولا يجد فيه في النهاية إلا الشكل المفرغ دون المضمون 
الإنساني» ولا شك أن وراء هذا الموقف الوصفي الانتقائي 
التجزيئي للتراث» تكمن الفلسفة الوضعية المنطقية التي 
يتبناهاء ويبشر بها الدكتور محمود وهي فلسفة تدعو إلى 
التحليل الجزئي والوصفي للظواهرء ولا تتكشف القوانين 
العامة للحركة في الفكر والحياة. وبرغم الطابع العقلاني 
الظاهري لهذه الفلسفة فهي عقلانية وصفية شكلية» تفضي في 
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التطبيق إلى مواقف لا عقلانية. ولعل هذا هو سر اللقاء 
الفكري بين الوضعية المنطقية والوجودية - كما رأينا فكلتا 
الفلسفتين موقف تجزيئي للخبرة الإنسانية» وكلتاهما موقف 
معاد للموضوعية والتاريخية» الوضعية المنطقية في مجال 
نظرية المعرفة» والوجودية في مجال الفعل الإنساني. المهم: 
أن هذه الفلسفة التي يتبناها الدكتور محمود في نظرته إلى 
عصره هي التي حددت كذلك نظرته إلى تراتثتنا الثقافي 
القديم» وجعلت من نظرته إلى هذا التراث نظلرة مشتتةء 
متناقفضة» وصفية» تجزيئية» انتقائية» نفعية» ولم تستطع أن 
تبصر بتراثنا في حركته الصراعية داخل إطار واقعه 
الموضوعي الاجتماعي ومراحله التاريخية المختلفة. 

على أنه إذا كانت هذه النظرة تنسجم مع تلك الفلسفة 
الوضعية التي يتبناها الدكتور محمودء فإنه من الغريب حقا 
أن لا يعرض الدكتور محمود - حتى في إطار نظرته هذه - 
إلى جائبين من أهم جوانب تراثنا القديم: هما التراث العلمي: 
والمنجزات في مجال تنظيم الحياة وإدارتها. 
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*- فإذا انتقلنا إلى الأستاذ عبد الله العرويء فإننا ننتقل في 
التحنيقة” ل :مواقف ا وختلفه: الخقلةدا كا مات نوا هزه ضيف 
المنهج أو المضمون عن موقف الدكتور زكي نجيب 
محمودء وإن تلاقيا أحيانا في بعض التفاصيل منهجّا 
وموضوعا. 
وموقف الأستاذ العروي هو موقف منحاز تمامًا إلى الفكر 
الغربي» وهو في هذا يقف على نقيض موقف الدكتور أنور 
عبد الملك الذي عرضنا له في دراسة أخرىء والذي يتخذ 
موقف الرفض للفكر الغربي. يقول الأستاذ العروي إن "أوربا 
انتهجت من أربعة قرون منطلقا في الفكر والسلوك؛ ثم 
فرضته منذ قرون على العالم كله. ولم يبق للشعوب الأخرى 
إلا أن تنتهجه بدورها فتحيا أو أن ترفضه فتفنى”"' وبهذه 
الحدة والحسم يطرح علاقتنا كذلك بالتراث العربي القديم أو 
هنا نحمدة يا لاضيالة. "اما يقار الو فقي ار لكت نطو المكتهورة 
الى الانكها زو و لتر السك تعاند :الأمكالة:و الكخيوصية”! 


0( العرب والفكر التاريخي ص 5 . 
0( العرب والفكر التاريخي ص 0 
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وهو يؤكد على أن "الرجوع إلى نظريات الماضيء والحفاظ 
على أصالة فارغة وهم يعوق التقدم”' بل يدقع ابي لامب 
إلى غايته قائلا "إن اجتثاث الفكر السلفي من محيطنا الثقافي 
يستلزم منا كثيرًا من التواضع والرضا بأن نتميز عن الغير 
بنبراتنا فقط لا بمضمون ما نقول. ورب معترض يقول: 
ستكون حينئذ ثقافتنا تابعة لثقافة الغير" ويجيب الأستاذ 
العروي بحسم 'ليكن... إذا كان هذا هو طريق الخلاص: 
سنؤدي بذلك ثمن سباتنا الطويل وتقهقرنا المتواصل 
واتباعيتنا (دُنيتنا) المركبة. لقد أدينا ثمنا باهظا للقومية 
الثقافية الفاز يفك لمك انتشويها طويينة و انقهها: :0 

وقد يبدو للوهلة الأولى أن الأستاذ العروي يرفض التراث 
العربي القديم. على أن هذا في الحقيقة غير صحيح. فلو 
تأملنا دراساته بعمق» لأدركنا أنه من أكثر مفكرينا معرفة 
بوذا الثز لتو لحن اما الف م موه سه هو موقتف التسدود 
والثورة على هؤلاء النين يتمسكون به تمسكا أعمى 


() الأيديولوجية العربية (الترجمة العربية) ص 299. 
0 العرب والفكر التاريخي ص 293. 
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ويجترونه اجترارا بليدًا. وهو في هذا يقف أحيانا موقفا 
مشابهًا لموقف الدكتور محمودء بل يكاد يشاركه انتقائيته» 
هذه الانتقائتية التي يرفضها منهج الأستاذ العروي رفضّا 
نظريًا قاطعًا. يقول الأستاذ العروي 'إن المنطق الذي أدعو 
إليه هو أيضًا موجود في تاريخنا وفي تجاربنا الماضية.. إلا 
أق الخمول ذهب ينا إلى هد نا لآ تتكتار هقخ "تاريكك ا هما 
يحفز ويحيي» بل نفضل ما يخدر ويميت» عوضًا عن أن 
نخص بالتحليل تلك النصوص التي تعلمنا الجدية في 
السياسة» واعتماد الحزم والقوة واعتبار الممصالح وأخذ 
الحيطة والاستمرار في الهدفء وأن يكون الكلام دون العمل. 
فإننا عكس ذلك نفضل الكلام عن فلسفة التصوف وأفكار 
الغزالي الذي لم يكتب كلمة واحدة عندما سقطت القدس في 
أيدي الصليبيين» مع أن يعات 177 قة ع ا يلار 

على لمق التق عقا أن فتهم الأحتاة الخسزوفئ 
بالإتقافة ذلك انه وقهة موقن بتهاز كا كاديفنا لخصو ا تمسو 
يتبنى الماركسية» ويرى أنها السبيل إلى التحديث العربي. 


((! الكفيؤ ارجهنة :220 
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"لا بد - كما يقول - من الالتجاء إلى نظام فكري متكامل.. 
والقازكسيةبهى النقلاء. المتشوية: لذن جز ركنا بمشطا مالسالل 
الحديث' على أن الماركسية التي يتبناها الأستاذ العروي 
ويطلق عليها اسم الماركسية التاريخانية. ليست في تقديري - 
هي ماركسية ماركس وإنجلز ولينين» ليست تلك النظرية التي 
تقوم على المادية الجدلية والمادية التاريخية:؛ وإنماهي 
ماركسية تجريدية تعتمد على جدل يكاد أن يكون هيجليّاء إنها 
ماركسية أيديولوجية معلقة في فراغ من التجريدات 
والتعميمات. ولهذا يصنف الأستاذ العروي الماركسية إلى 
ماركسيات» ماركسية اقتصادية وأخرى أنسية وثالثة عقدية 
إلى غير ذلك؛ جريًا على عادة بعض مفكري الغرب. على 
أني في الحقيقة لا أحكم على ماركسية الأستاذ العروي من 
حديثه عنهاء وإنما من منهجه التطبيقي نفسه. إنه تحليل 
للأيديولوجية بالأيديولوجية» تحليل للفكر بالفكر دون احتفال 
بالتكوينات والهياكل الاقتصادية والاجتماعية. وهو كما 
ذكرت امتداد لمحاولات عديدة معاصرة في أوربا الغربية 
وأمريكاء تزعم استلهام إضافات جرامشي إلى الماركسية؛ 


0( العرب والفكر التاريخي ص 0 
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وأن تكن في الحقيقة تغالي في تفسير هذه الإضافات بل 
تخطئ وتتعسف في تفسير نظريته الخاصة بالبناء الفوقي 
أو الأيديولوجية بشكل عام» وإن كنت أرى في منهج الأستاذ 
العروي انتسابًا أقرب إلى مدرسة فرانكفورت» إلى مجموعة 
أدورنو وهوركايمر وماركيوز التي تقف موقفا أيديولوجيا 
تجريديًا من وقائع التكوينات الاجتماعية» وحقائق الصراع 
الطبقي وقوانينه. فهكذا كان تحليل الأستاذ العروي - مثلا - 
لأشكال الوعي لدى الشيخ والسياسي وداعية التقنية في كتابه 
'الأيديولوجية العربية" إنه ينسب أيديولوجيتهم إلى هياكل 
اجتماعية أوروبية فهي على حد تعبيره أيديولوجية "مس تقلة 
عن حركة المجتمع التي تجري فيه" إنه يرى أن لوثر وراء 
محمد عبده؛ ومونتسكيو وراء لطفي السيد» وسبنسر وراء 
سلامة موسى/'' ولا أشك في تأثير الفكر الأوروبي على 
مفكرينا. ولكن هذا التأثير ما كان يمكن أن يتحقق وأن يتحول 
إلى تيار مؤثر ما لم يكن تعبيرا عن بنية اجتماعية محلية: 


وموفف اجتماعى محذد . 


ايوق عوقو هن 4 
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ولهذا نجد تصور الأستاذ العروي لتحقيق الأصالة (أو 
الخصوصية) والحداثة تصورا أيديولوجيًا تجريديّاء 
لا ينتسب إلى حقائق واقعنا الاجتماعي الحي. 


ما هو طريقنا إلى الحداثة في رأي الأستاذ العروي؟ 

إنه تبني الماركسية التاريخانية - في هذه المرحلة - 
كأيديولوجية لا كعلم. كدعوة عامة لا كتطبيق عيني على 
واقعنا العيني. إنه يقول "بضرورة اعتماد الماركسية على 
المستوى الأيديولوجي. وبعد ذلك سيبقى تطبيق الماركسية 
كمنهج لتحليل ماضي وحاضر المجتمع العربي أيام تهيئة 
الثورة وبعدها7"؛ أي أن تبدأ الماركسية كأيديولوجية» كدعوة 
تبشيرية» ثم تنتقل بعد ذلك إلى الماركسية كعلم» كتطبيق على 
واقعناء تمامًا كما فعل ماركس عندما بدأ 'بالأيديولوجية 
الألمانية" ثم انتهى 'برأس المال". هذا هو سبيلنا - كما يقول 
- لتحديث فكرنا العربي. "وهي مرحلة أولية وضرورية 
وليس هناك ما يمنع أن نتبع في عرضها منطق الدعوة”" 
'نتساءل مع الأستاذ العروي: كيف يتم هذا. ويجيب: عن 
طريق نخبة مثقفة: "الأمة العربية محتاجة في ظروفها الحالية 


0( العرب والفكر.. ص 313. 
() المرجع السابق ص 39. 


31 


إلى الماركسية بالذات؛ لتكوين نخبة مثقفهة قادرة غلى تحديثها 
ثقافيًا وسياسيًا واقتصاديًا”'2 النخبة المثقفة التي تتبنى 
الماركسية وتدعو إليها هي إذن خطوتنا الأولى في طريق 
تحديثنا. على أنها في الحقيقة خطوة متأخرة جدًا في العالم 
العربي» بل لعلها خطوة تجريدية مثالية. إن هذه النخبة 
المثقفة عند الأستاذ العروي ليست مهمتها الاستيلاء على 
السلطةء إنما السيطرة على المجال الثقافي” "إن أمرنا لن 
يصلح - كما يقول - إلا بصلاح مفكرينال". وهو يرجع 
إخفاق الأيديولوجية العربية إالى إخفاق النخبة المثقفة 
المصرية””'. بهذه الأحكام العامة» وبهذا التجريد الإطلاقي 
الذي لا يستند إلى تحليل للوقائع العينية» وبهذه الدعوة إلى 
أيديولوجي نخبويء ينتهي بنا الأستاذ العروي إلى موقف 
العملية» ولعلنا نتبين هذه التجريدية المثالية حتى في محاولاته 
اتخايلة تعضون: الكذو اهررة هذاه تجارلة: لما نمي _الماز كسشيية 


1 الأيديولوجية ص 22. 


) العرب... ص 20. 
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الموضوعية أو التلقائية في كتابه "الأيديولوجية" ومثل تحليله 
للإرجوازية السقيرة: في كنائةالعررب يو الفكن الفاريضي" 
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إن معالم الفكر العصري عنده ههي صيرورة الواقع 
التاريخي» ونسبية الحقائق المجردة» وإيداع التاريخ» وجدلية 
السياسة» وهي في الحقيقة معالم تعطي للفكر العصري طابعًا 
بالغ التجريد والعمومية؛ لفقدانها للأساس الاجتماعي 
والاقتصادي والسياسي المحدد. 

والغريب أن الأستاذ العروي رغم هذا الموقف التجريديء 
ورغم دعوته إلى الأيديولوجية سبيلا إلى الحداثة» نراه أحيانا 
يدعو إلى الفعل المباشر الخالي من أي مضمون نظري. فهو 
عندما يتحدث عن العمل الفلسطيني يقول "العمل الفلسطيني كان 
الرد. لا يرجع إلى المحافظة على تراث قديم. ولا ديمقراطية. 
ولا حتى آلة حربية» وإنما إلى الفعل الإنساني المتواصل" 
'الفلسطينيون - كما يقول - لا يجسدون بعملهم حقوقا قديمة: 
بل يولدون حقوقا جديدة ويفرضونها على الجميع” ولا شك أنه 
قد لمس بهذا معنى من أثمن معاني الطريق إلى الأصالة وهو 
الفعل المناضل. ولكن هذا الفعل لا ينبغي أن تقوم به مجرد 
نخبة مثقفة» وإنما يتجسد في حركة جماهير» وأن يكون واعيّا 
مسلحا بالحقائق العينية والمناهج الموضوعية. 


() المرجع السابق ص 22. 
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خلاضة الأمر أن الأستاذ العروي يرفض ا 
التراث موقفا سلفيًا تقديسيًا جامداء وقد يدعوا أحيانا إلى 
موقف انتقائي منه» على أنه يدعو بحسم إلى استيعاب الفككقر 
الغربي في إطار أيديولوجية للماركسية تقوم بها نخبة مثقفة 
تتحرك أيديولوجيًا فحسبء في إطار الثغرات الموجودة في 
الأبنية السياسية والاجتماعية الراهنة» وتمهد السبيل بهذا 
انام الاكتس ادن الذى تتعلق نجه الحدافة :و العضسوية »وهو 
لهذا قد يرى أن الليبرالية مرحلة لا بد من المرور بهافي 
طريق بناء واقع ثوري جديد. 

وموقف الأستاذ العروي - كما نرى - هو موقف يغلب 
علية. لطاع التكالى مو :فل قفد لمان كشية على هذ التهو 
التجريديء أو نقده للتراث وموقفه الانتقائي منا: 
أو رؤيته للواقع الاجتماعي والاقتصادي أو تحديده لطريق 
العصرية والثورة. إن ماركسيته تفتقد الجدل الموأضوعي 
والإدراك العيني لحقائق حركة الواقع العربي في تنويعاته 
المختلفة. ومن هذا الموقع التجريدي كانت نظرته إلى التراث 
ونظرته إلى العصرية. 
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4- إن الموقف من التراث القديم هو دائمًا - كما ذكرنا في 
شامل من التاريخ. ولهذا فلا ثنائية بين الأصالة 
والخصوضي:!" ذن تاهية: ,ن اللضيروية :و لسن انظ ا 
ناحية أخرى. إن النظرة السلفية إلى التراث هي نظرة 
مواقه ا كلها بع مخكانا ,ور النهئنة إلى نكا الكيو اكه ام 
الاإستخفاف به أو الانتقاء النفعي منهكه» هي دعوة غير 


() يميز الأستاذ العروي بين الخصوصية والأصالة» فالأولى عنده 
حركية متطورة؛ والثانية سكونية متحجرة ملتفتة إلى الوراء. على 
حين أن د. عبد الملك يجعل مفهوم الخصوصية أسامتا لفهم 
الأصالة. والحقيقة أن هذا الفصل والتمييز الذي يقيمه الأستاذ 
العرويء إنما ينبع من مفهومه الخاص للتراث. على أنه قد يكون 
من المفيد منهجيًّا التمييز بينهاء لا بالمعنى الذي أشار إليه الأستاذ 
العروي» فتكون الخصوصية مفهوما لنوعية البنية الاجتماعية 
والاقتصادية» وتكون الأصالة مفهومًا لخصوصية البنية الثقاففة: 
وإن تكن تعبيرا عن البنية الاجتماعية والاقتصادية. إنه مجرد 
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تاريخية» دعوة إلى إفقاد الحاضر عمقه التاريخيء 
دعوة إلى العبودية لأنماط حياة وفكر لا ترقى إلى أبعد 
من إصلاحية هزيلة» وهي دعوة إلى تلق محض غير 
قادر على الخلق والإبداع: غير قادر على الثورة. 
الموقف من التراثء؛ لا ينبغي أن يكون موقف الإحياء 
الملنىة ان فق الأنيتزة اه الناجةه فضيبا خسن امد 
لا ينبغي أن يكون موقف الرفض المُطلق أو الانتقائية 
النفعية» إنما ينبغي أن يكون موقف النقد التاريخي الشامل» 
الذي يتبنى التراث له بكل أنحائه» ويتخذه عمقا تاريخيا لنا 
لا مجرد أداة تساعدنا في طرائق العيش. إنه الوعي النقدي 
بالتراث بمختلف تعابيره وأشكاله ومضامينه» وفي مختلف 
ملابساته الاجتماعية التاريخيةء في جذوره وامتداداته 
وصراعاته المتنوعة المختلفة. أن نعي التراث معاني وقيمًَا 
متصارعة في حياة الماضيء لا نصوصا ميتة في كتب 
أو آثار. وأن نتيح هذا الوعي للناس جميعًاء لا بنشر 
النصوص أو تحقيقها فحسب. وإنما بتقييمها تقييمًا نقديًا 
تاريخيّاء وإتاحتها واستلهامها وتجسيدها في حياتنا بمختدف 
وسائل الإعلام والتعليم والثقافة. على أن الأمر لا ينبغي أن 
يقف عند التراث الأدبي أو الفكري أو العلمي أو السلوكي؛: 
وإنما يمتد إلى التراث الشعبي كذلك. 
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إن هذا الموقف النقدي التاريخي الشامل من تراثنا كله 
إنما هو امتداد لما ينبغي أن يكون عليه موقفنا من تراث 
عصرناء ومن واقع حياتنا. الموقف النقدي التاريخي من 
حقائق مجتمعنا وعصرناء والارتفاع بهذا الموقف من مستوى 
الوغي :إلى .مستوى: الفعل: القاريقى الغلاق .فم قدو كا على 
تغيير واقعنا تغييرا ثوريّاء يكون منطلقنا الحق للوعي بتراتثنا 
وهنا تهتنا تارمق اه وتكوت كذواتنا على الاحسمنانن اميق 
نار يكنا هنا وفع 

إن الأمر ليس أمر نخبة من المثقفين يشيعون فكرا ثورياء 
وليس مجرد معاهد للدراسات العلمية الأكاديمية تقوم على 
إحياء التراث وتحقيقه» إنما هو فى الحل الأول تحرك 
جماهير أمتنا العربية بالثورة على 0 المتخلف المتمزق» 
بالفعل التاريخي لتغيير حياتهاء وتجديد أبنيتها السياسية 
والاجتماعية والاقتصادية والثقافية. لا أصالة ولا عصريةء 
بغير انطلاق هذه الجماهير حاملة الأصالة» وصانعة 
العصرية» والمبدعة للتاريخ. إن الفعل الثشوري الواعي 
المنظمء هو سبيلنا للثورة الثقافية التي تتألق بها أص التنا 
العصرية؛» وعصريتنا الأصيلة. 

إنه سبيلنا لمعرفتنا بذاتناء وتجاوزنا الخلاق لماضيناء 
ومشاركتنا الفعلية في عصرنا. 

لا تحقق لأصالتنا يغير انتصار حاضرنا - المستقيل. 
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الشرق الأوسط في 'مؤتمر الدراسات 
الغربية(”*) 


كيف يعالج الباحث الغربي الأوضاع السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية في بلدان الشرق الأوسط؟ ما أكثر 
الذراسات والأيحات ولكق.. ها أبعذ معظمها صخ الحقيقة 
التاريخية الحية. لقد انتهت مرحلة الدراسات الاستشراقية 
التي كانت تعني أساسًا بتحقيق نصوص التراث القديم 
ونشرهاء فضبلا عن عنايتها بالمفاهيم والقيم والأحداث القديمة 
والحديثة عناية يغلب عليها العرض التاريخي المسطح 
د التحليل الوضعي السطحي. ثم يداك مرطة جديدة هن 
البحث توفر لها علماء السياسة وعلماء الاجتماع والاقتصاد 
في أوربا الغربية وأمريكا. إلا أن هذه المرحلة الجديدة لم 
تتخاص .من بغصق الأقاز المتهجية والفكزية للمزبحلة: 
الاستشراقية» ولم تستطع أن تقدم تحليلاً موض وعيًا لحقيقة 
الأوضاع في الشرق الأوسط. إنها أسيرة المناهج التجريبية 


نشر هذا المقال في عدد (9) عام 1975 من مجلة 'قضايا عربية". 
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والوضعية التي تسود الدراسات الإنسانية في الغرب 
الأوروبي والأمريكي. بل لعل بعضها يكاد يكون تعبيرا 
مباشرا أو غير مباشر عن الرؤية الإمبريالية للشرق الأوسط: 
إن لم يكن في خدمتها. 

والمؤسف أن هذه الدراسات هي وحدها التي تحظى 
باهتمام الباحثين في الجامعات العربية المختلفة» بل تكاد أن 
تكون مرجعا أساسيًا لطلاب الدراسات الإنسانية لها. 

لهذاء كانت الأهمية الكبيرة للندوة التي عقدت بين 7١‏ - 
3١‏ سبتمبر الماضي في جامعة هل بانجلتراء لمناقشة هذه 
الدراسات الغربية مناقشة نقدية» تمهد السبيل لتأسيس حركة 
جديدة في دراسات الشرق الأوسط تقوم على الرؤية 
الموضوعية العلمية الصحيحة. وبرغم أن هذه الندوة لم 
تستغرق أكثر من يومينء إلا أنها كانت حافلة بالأبحاث القيمة 
والمناقشات الجادة. ولا عجب في هذا فقد كانت تضم كوكبة 
من ألمع الباحثين من انجلترا وأمريكا وفرنسا واليونان 
وبعض البلاد العربية» الذي يجمعهم إطار عام من المنهج 
العلمي والوعي الثوري. 
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ولعلي إذ أقوم بعرض سريع لهذه الندوة لا أنبه فحسب 
إلى أهميتهاء وإنما أحفز كذلك إلى ترجمة أبحاثها إلى اللغة 
العربية ونشرهاء كجزء مهم من صراعنا ضد الأيديولوجيات 
تاهج للحت في مجال القرامات الإنماقة في جاساقه ] 
سريع لجميع الدرأسات التي قدمت في هذه الندوة. 
باتو لمات النتطاقة بيعضن لياط العربية. 


الإسلام والغرب :- 

ولقد خصصت الجلسة الأولى في الندوة لستة أبحاث 
نظرية» فقام "د. سامي زبيدة" بتحليل نقدي لكتاب "الجنس" 
(أو العنصر) واللون في الإسلام لبرنارد لويس. في مدخل 
التحليل عرض «. زبيدة لثلاثة مناهج لدراسة العلاقفات 
العنصرية في العلوم الاجتماعية. فهناك أولاً الاتجاه الماهوي 
الذي يفسر الصراع الإنسائني على أساس التصنيف العنصري 
الذي يرد كل شيء إلى العامل العنصري نفسه؛ ويكاد يقول 
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بطبيعة إنسانية ثابتة. وهناك ثانا الاتجاه الذي يفسر 
الاختلافات أو الصراعات العنصرية في سياق العلاقات 
الاجتماعية من زاوية التكوينات السياسية والاقتصادية. 
وهناك ثالثا الاتجاه الذي يفسر المواقف والعلاقات العنصرية 
بالتقاليد الأيديولوجية السائدة» أو بما يسمى بروح المجتمع. 
ولهذا يجنح هذا الاتجاه في الأغلب إلى التفسير الديني أساسا. 
فما هو المنهج الذي يتخذه لويس في دراسته؟ إنه ليس المنهج 
الثاني وهو المنهج العلمي الصحيح» وإنما هو منهج وسط 
بين المنهج الأول والثاني. فلويس يأخذ على بعض الكتاب 
من أمثال توينبي قولهم بأن الإسلام خلال تاريخه كان 
متحررا من التمييز العنصري. ولويس - حتى هذا المدى - 
محقق في رأيه. فبرغم أن الشريعة الإسلامية بمصادرها 
الأساسية توؤكد على المساواة بين أصحاب العقيدة حجميعاء 
إلا أن الممارسات السياسية والاقتصادية في الإمبراطورية 
الإسلامية لم تكن متسقة مع الشريعة. على أن لويس لا يقف 
عند هذا الحد. وإنما يذهب إلى القول بأن المجتمعات 
الإسلامية منذ البداية كانت تمارس التمييز العنصري. وكان 
السود هم ضحايا هذا التمييز. فلم يصل أحد من السود إلى 
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مركز مهم في السلطة العسكرية أو المدنية حتى دفاع الجاحظ 
عن السودء يستبعده لويس مفسر! إياه» بأنه كان مجرد مفاكهة 
لفظية. حقاء كان هناك نظام للرقء» ولكن كان هناك الرقيق 
الأبيض (المماليك) والرقيق الأسود. وما أكثر ما وصل العبيد 
البيض والسود على السواء إلى مراتب عليا في الدولة 
الإسلامية» نتيجة لظروف محددة ولم يكن نظام الرق» كما 
عرض د. زبيدة - مرتبطا باللون أو العنصر وإنما كان 
نتيجة لأسباب سياسية واجتماعية واقتصادية لم يدرسها 
برنارد لويس. ولهذا فقول لويس في نهاية كتابه أن 
المجتمعات والثقافات الإسلامية - في كل تاريخها - مارست 
أيديولوجيات معادية للسودء قول منقوص ومردودء ولا يفسر 
ظاهرة الرق التي كانت غير محدودة بحدود السودء ولا تفسر 
الأوضاع المختلفة التي كانت للعبيد عامة سواء كانوا سودا 
أو بيضنا. ولا تفسير لهذا إلا بدراسة الأوضاع الاجتماعية 
والاقتصادية والسياسية. فلا التفسير الماهوي ولا التهفسير 
الديني بقادرين على تقديم التفسير الصحيح. 
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ثم قدم د. روجرز أوين تحليلا نقديًا لكتاب "المجتمع 
الإسلامي والغرب" لمؤلفيه جيب وبودين» والكتاب كما يقول 
د. أوين كان له تأثير وأهمية في تاريخ الشرق الأوسط. بل 
يعتبر المرجع الأساسي عن العالم الإسلامي في أواخر القرن 
التاسع عشر. ينظر الكتاب إلى الحضارة الإسلامية من زاوية 
الماهية الدينية وحدها. وهو يقوم على المنهج التاريخي في 
القرن التاسع عشر الذي يقف عند حدود الدراسات النصيةةء 
ويفسر الثقافة باعتبارها مجرد إنتاج فكريء ويقوم بالمقارنة 
بين الحضارة الغربية والإسلامية لغير مسلحة الأخيرة: 
والكتاب دراسة للمجتمع الإسلامي في القرن التاسع عشر. 
ويتبنى الكتاب فكرة أن المجتمع الإسلامي يتألف من وحدات 
مستقلة متمايزة» مكتفية بذاتهاء مثل القرى والنقابات الحرفية. 
وهي مستقلة باستثناء علاقاتها الاقتصادية والدينية! وفضلا 
عن هذه الوحدات المستقلة هناك علاقة أخرى سائدة ههي 
علاقة الحاكمين بالمحكومين» وهي كما يذهب المؤلفان علاقة 
شكلية وسطحية. هذه هي السمة الأولى للمجتمع الإسلامي. 
أما السمة الثانية فهي الاستقرار. فالحُكام يأتون ويذهبون 
ولكن حياة الناس في الوحدات المستقلة لا تتغير. حقا هناك 


44 


مجموعة من القيم التي تتكيف مع كل تغيرء ولكن سرعان مأ 
تستعيد عاداتها التقليدية. هذه إذن هي السمات النمطية 
للمجتمع الإسلامي: استقرار متصلء ولكن ثمنه هو المعاناة 
الشخصية والخسارة الاقتصادية» والبرزخ الممتد بين الشعب 
والحكومة» فضلاً عن كراهية التغيير» وعدم القدرة على 
التعلم مما يفسر عجز المجتمع عن التعامل مع المشكلات 
الجديدة التي يطرحها أواخر القرن التاسع عشر. ولكن.. ما 
الذي يوحد أساسا بين الوحدات المستقلة؟ إنها المؤسسة 
الدينية. فالمؤسسة الحاكمة ليس لها قدرة على ذلك رغم 
الروابط الإدارية والاقتصادية. وبرغم أن المؤلفين قد قاما 
بخطوة أبعد من المستشرقين باهتمامهم المحدود بالجانب 
السياسي والاجتماعي والاقتصاديء ولكنهم لم يحسنوا تحليل 
هذا الجانب. ولم يتمكنوا من إدراك حقيقة القوى والعلاقات 
الأساسية في المجتمع الإسلامي. ولم يستطيعوا أن يحددوا 
العلاقة بين المؤسسة الحاكمة والمؤسسة الدينية ومختلف 
الفئات الأخرى وخاصة التجارء وبالتالى لم يستطيعوا أن 
يفسروا ظاهرة انعزال المجاميع والوحدات تفسيرا علميًّا. إن 
المجتمعات الإسلامية حتى أواخر القرن التاسع عشر كما 
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يول 3 أويق: كائنك امجحشسعاة "قل 3 اشحفالية"ؤلا سفل 
لتفسير طبيعة هذه المجتمعات إلا بدراسة اقتصادها السياسي 
لتحديد نمط الإنتاج ونماذج العلاقات الطبقية القاتمة» والفائض 
الزراعي ومدى السيطرة الحكومية» وطريقة جمع الفائض 
وتسويق الإنتاج الزراعي والعلاقة بين الإنتاج الزراعي 
والتجارة إلى غير ذلك. إن الرابطة الدينية وحدها لا تستطيع 
أن تفسر طبيعة هذه المجتمعات. بل لعلانا بهذه الدراسة 
الاقتصادية الاجتماعية نستطيع أن نفسر طبيعة المؤسسات 
الدينية ودورهاء وحدود هذا الدور وعلاقاته بمخت”لف 
التكوينات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية. 

ثم قدم بيتر جران تحليلا تاريخيًا لنظرة الدراسات التاريخية 
في البلاد الرأسمالية المتقدمة إلى الشرق الأوسط. وفي مدخل 
بحثه عرض لتطور العلاقة بين حركة الاستشراق في أوربا 
وبين النمو الرأسمالي بها. وحدد لها ثلاث مراحل: المرحلة 
الرأسمالية الصناعية حتى منتصف القرن :»١5‏ ثم المرحلة 
الصناعية وبداية الرأسمالية الاحتكارية في بداية هذا القرن» ثم 
أخير! الرأسمالية الاحتكارية المتقدمة من ١44٠‏ حتى الآن. 


ومع هذه المراحل الثلاث درس بيتر جران نمو حركة 
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الاستشراق الأمريكية أساسًا. وينتهي البحث بعرض موقف 
فون جرانباوم في دراسته للإسلام التي تتففق مع المرحلة 
الثالثة من نمو الرأسمالية» ودور الصهيونية في الحركة 
الاستشراقية عامة. وخلاصة البحث أن الاستشراق الأمريكي 
خاصة كان ينشط - منهجًا ومضمونا وهدفا - في ارتباط 
وثيق بالإمبريالية الاحتكارية. 


نظرة الغرب إلى القومية العربية :- 

ثم قدم د. نجم بذرجان بحثًا عن "الكثابات الغربية عن 
"الأيديولوجية" في الشرق الأوسط. وهو يقول كمدخل لبحثه أن 
هذه الكثابات عامة» تدرس الشرق الأوسط كوحدة متجانسة دون 
أن تتبين الظروف النوعية في مختلف المناطق وفي مختلف 
عهود التاريخ» وهي تفرسن عات الشرة الأوسط كاتما هي 
خارج المجرى الرئيسي للتاريخ الإنساني» وهي تتبنى مناهج 
المدارس الاجتماعية الأمريكية الحديثة مثل السلوكية والتعادلية 
أو التوازنية والنخبة إلخ» وهي تفرض على مجتمعات الشرق 
الأوسط تصورائها ومناهجها فلا تصل إلا إلى نتيجة مغلوطة 
أو جانبية أو مغرضة. ثم يأخذ د. بذرجان بتحليل مواقفف 
الكتاب الغربيين من ثلاث قصآنا: الأولى هي الإسلافه والثائية 
القومية العربية» والثالثة هي الماركسية والاشتراكية. 
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أما بالنسبة للإسلام» فأغلب المستشرقين يدرس الإسلام 
من زاوية مسيحية بحتة. ولهذا يهتمون بالسمات التي يرونها 
في الإسلام أقرب إلى المسيحية. ولهذا يهتمون بتاريخ 
الإسلام السني أي تاريخ الأيديولوجية الحاكمة - 
ولا يهتمون بالتيارات الأخرى. وهم يدرسون تاريخ العالم 
الإسلامي الحديث ككيان مستقل كأنما لا يوجد شيء اسمه 
الاستعمار الغربي أو الاحتلال أو الرأسمالية. والعالم 
الإسلامي في نظرهم هو عالم عاجز عن الإبداع والتجديدء 
عالم فقد حيويته. ويسوق مثالا لكتاب ثلاثة هم دافيد جوردون 
وجاكفالفتك :و انما وزوظ ون سنميظ قي سيد لكي داوق 
ليس ثمة اهتمام بدراسة التكوينات السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية عبر التاريخ الإسلامي. الاهتمام مُركز على 
الدين كدين» فضلا عن اعتبارهم هذا الدين مصدر التخكلف: 
وإن كان بعضهم مثتل سميث يعود فيناقض نفسه ويرى أن 
تجديد الدين لا القضايا السياسيةأو الاقتصادية والعسكرية 
والسكانية أساساء هو طريق تجديد وتطوير العالم الإسلامي. 
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أما فيما يتعلق بالقومية العربي فيعرض د. بذرجان لبعض 
الكتب التي درست هذه الظاهرة مثل كتاب لا كور وكتاب 
هين وكتاب هاليرن» وهي جميعاء إلى جانب كتب أخرى: 
تدرس ظاهرة القومية العربية باعتبارها ظاهرة سيكولوجية. 
وفضلاً عن هذا فهي تسعى لرد هذه الظاهرة القومية إلى 
الغرب. إنها ليست إلا فكرة مستعارة من الغربء؛ ولكن 
سرعان ما تتم التفرقة بين القومية الغربية والقومية العربية؛ 
فالقومية الغربية ليبرالية إنسانية» أما القومية العربية فشمولية 
تعصبية! تجد هذا خاصة عند لاكور. ويميز د. بذرجان بين 
مواقف هذه الكتب المغرضة الضيقة الأفق وموقف علمي 
موضوعي لجأك بيرك في دراسته القومية العربية. ويشير د. 
بذرجان في نهاية هذه الفقرة من بحثه إلى أن القومية العربية 
تدرس بدون تمييز للموافق المختلفة في مختلف البلاد العربية 
أو لملابساتها الموضوعية المختلفة» ومن ناحية أخرى هناك 
أحيانا إنكار لهاء بل إنكار للعرب كوحدة؛ بل إنكار للغة 
العربية كلغة عامة للحديث بين كل العرب. ولهذا فإن 
اللهجات العربية تدرس في الجامعات الأمريكية باعتبارها 
لعااك ميكققة راكد" العريية المتكلفة ,كل يتمد ون عدر عا 
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أخيرًا إلى دراسة موقف الدارسين الغربيين من الماركسية 
والاشتراكية في الشرق الأوسط. فيقول إن أغلب هذه 
اللاو ابذاك يتوم ينين خلماء امون فى «تاريعة ادنار اكد 
وتاريخها. ولهذا فلا شيء جدير بالاهتعمام 
أو الاحترام في هذه الدراسات المليئة بالأخطاء وسوء الفهم. 

هذا هو موقف الكتاب الغربيين من الأيديولوجية في 
الشؤق الاوسظ: والقوينية كنا مقوال فديز زسحاة أتننة جععة 
سنوات من حث العرب على تحديث أنفسهم واللحاق بالغرب 
بإحياء دينهم» نجد اليوم من علماء السياسة الغربيين - من 
أمثال فاتكيوتس في كتابه "الثورة في الشرق الأوسط" - من 
يقول بعدم قدرة بلدان الشرق الأوسط على التصرف في - 
دعك من حل. - المشاكل. الاجتماعية و السياسية للاستقلال كما 
نجد آخر مثل برنارد لويس الذي يحلل كلمة الثورة عند 
العرب إلى أصلها اللغوي فهي ليست إلا مجرد قيام الجمل 
عندما يستثار. الثورة العربية ليست إلا جملا يحاول أن يقوم 
على رجليه! 
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ثم قدم بعد ذلك» محمد بكير علوان تحليلا نقديّا لمنهج 
المستشرقين في دراسة الأدب العربي. إن أغلب دراستهم إما 
ترجمة حياة لبعض الأدباء» أو مجرد اهتمام بالجانب التاريخي 
دون الجانب الأدبي» ودون أية دراسة جمالية له. فنولدكه مثلا 
كان يرى أن الأدب العربي التقليدي يعتبر مجرد وثيقة لفهم 
الشخصية العربية فحسبء أما جمالياته فتترك للعرب أنفسهم 
"لأنه لم يجد فيه إلا القليل". خلاصة الأمر أن المستشرقين 
نشروا جوانب مُهمة من الأدب العربي - وهذا هو فض لهم - 
ولكنهم لم تتوفر لهم أية نظرية أدبية لدراسته. 

ثم قدم كون هونجهام بعض ملاحظات عن دراسة الأدب 
العربي في انجلترا خاصة. وقد ركز نقده على كتاب 
"هايوود" (الأدب العربي المعاصر بين )١9076-١8٠.6٠0‏ 
فبين قصور نظرة الكتاب إلى الأدب العربي من المنهج» فهو 
يعرض له عرضنًا وصفيًّا مسطحًا دون أن نضعه في إطاره 
الاجتماعي العام. وفضلاً عن هذا فليس هناك في انجلترا 
اهتمام جاد بالأدب العربي سواء من حيث تمويل الدراسة 
وتنظيمهاء أو من حيث منهج الدراسة. وهناك محاولات 
لفرض تصورات وقيم أوروبية في تقييم الأدب العربي: 
والوقوف بالدراسات ومعظمها عن الأدب القديم دون 
الاحتفال بالاتجاهات والتيارات الحديثة. 
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وهقة1 أقيفك الجلببة الأرتى للتدوةة إبعد. متاققيلاك خصبينة 


نت تعقب كل دراسة. 


مصر في الدراسات الغربية :- 

أما الجلسة الثاني فكانت مخصصة لمصر. 

فقدم "بنديليس جلافاينس" ملاحظات نقدية على كتاب 
فاتيكيوتس "التاريخ الحديث لمصسر". (والملاحظ أن كلا 
المؤلف والناقد من أصل يوناني). يقول جلافاينس أن 
فاتيكيوتس ليس مفكرًا في مجال دراسات الشرق الأوسط. 
وهو وإن يكن عالمًا فإن دراساته لا تتسم بالدقة» ولا تضيف 
أي شيء إلى فهمنا لديناميات المجتمع الشرقي. وكتاب 
فاتيكيوتس يكشف عن نظرة سطحية تفسر كل شيء بالدين 
والعروبة» ولكن الكتاب من ناحية أخرى يكاد أن يكون دفاعا 
صريحا عن الاستعمار والإمبريالية والرأسمالية. وهو ينظر 
إلى التجربة المصرية والتاريخ المصري نظرة جامدة. فهو 
يتحدث عن "المصرية" باعتبار أن قسمتها الأساسية هي الأمة 
الزراعية التي ينظم حياتها جريان النيل. ولهذا فشعب مصر 
شعب سهل الانقياد» قانع بموقفه الاستسلامي الإذعاني في 
مواجهة البيئة الطبيعية والسلطة السياسية والاجتماعية على 
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وأنماط السلوك الاجتماعي والسياسي هي استمرار لما ورثه 
المصريون من ماضيهم. وكتاب فاتيكيوتس لا يشير من 
قريب أو من بعيد إلى الاستعمار أو الرأسمالية العاليِة 
ودورها أو تأثيرها. ولا يحفل بدراسة تكويناتها الاجتماعية 

ثم قدام ايريك ديفز دراسة عن "العلوم السياسية والتغيير 
كتنه كي طلو: الدداينة تيوق لاو فس بصيو هن كن 
ديكماجيان وليرنز وصفران وفاتيكيوتس وهيلبرن» وبين كيف 
أن هؤلاء الكتاب قد درسوا الواقع المصري بدون تعمق 
لتكويناته الاقتصادية وحركته الاجتماعية. فهم إما يقفون عند 
حدود الدراسة الفردية أو النفسية» وهي دراسة غير تاريخية 
تغالي في إبراز دور الفرد أو النخبة في التاريخ» وتغفل دور 
إلى المجتمع المصري نظرة علوية خارجية غريبة عن 
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عبلياك اترقع الموضييصي الحيئ افضمل عن تاها 
وأغراضها. إن هذه الكتب جميعًا - وخاصة كتاب صفران - 
لا تشير إلى الاستعمار والإمبريالية» أو الرأسمالية المحلية. 
ولهذا يقوم إيريك ديفز بعرض سريع للتاريخ الاقتصادي 
والاجتماعي الحديث لمصر؛ ليفسر الظواهر والأحداث الني 
عجز هؤلاء الكتاب عن - أو أساءوا - تفسيرها. 
أزمة الكتابة الاقتصادية عن مصر :- 

ثم قدم د. .مبمين رصيوآن بحا تقفييًا لبعحن با كثبه 
الغربيون عن الاقتصاد المصري. فقال د. رضوان إن أزمة 
الكتابة الاقتصادية عن مصر تعكس أزمة نظرية التنمية 
الاقتصادية في تطبيقها على دول العالم الثالث عامة. واتخذ 
كتاب هائزن ومرزوق مثالا لهذا التناول الكلاسيكي الجديد 
القاصر. فمصر في هذا الكتاب مجرد 510109 0856. 
والمنهج غير تاريخي» يقسم مشكلة التخلف تقسيما ميكائيكيا 
إلى مشاكل فنية بحتة لا رابط بينهاء ولا علاقة لها بالواقع 
السياسي الاجتماعي» ثم يركز د. رضوان بعد ذلك تحليله 
النقدي على بحث لشارل عيسوي عن التنمية غير المتوازنة 


في تجربة مصر من ع١‏ وه 8 15 . 
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وبرغم أن بحث شارل عيسوي حاول أن يتناول المشكلة 
تناولاً تاريخيًا بالمعنى التقليدي (أي بالتتبع الطولي للظواهر 
والأحداث) إلا أنه يعكس نفس المنهج التجزيئي الانتقائي. 
فهو مثلا لم يدرس تأثير الاستعمار على مصر واندماج 
الاقتصاد المصري في الاقتصاد العالمي» ولم يدرس بشكل 
واف تأثير الاستثمارات الأجنبية. 

إن مثل هذه الدراسات لا تكشف رؤية صحيحة لطريق 
التنمية» وإنما تؤدي إلى تكريس التخلف. ولهذا يعرض د. 
رضواق متهم آخر بديلاً تتفاعل فيه العوامل الاقتصمادية 
بالعوامل السياسية والاجتماعية؛: كس بيل لمعرفة الواقع 
المصري الاقتصادي ولتحقيق ثنمية معجلة حقيقية. 
محمود حسين: طفولية يسارية :- 

ولقد قمت من جانبي بتحليل نقدي لكتاب "الصراع الطبقي 
في مصر" لمحمود حسين. فبرغم أن الندوة كانت تتعرض 


كذلك التصصذى الكقبءتتفة الطابع اليسازي: ولفنها نسي إلى 


ألفهم الموطدويعي للواقع. 
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والكتاب يغلب عليه الطابع التجريدي الخالص؛» فضلاً عن 
محاولته فرض مفاهيم التجربة الثورية الصينية على التجربة 
المصرية» إنه نموذج للطفولة اليسارية في التحليل السياسي 
والاقتصادي والاجتماعي»ء إنه يعتبر ثورة ١١‏ يوليو مجرد 
انقلاب لتحقيق التطوير الرأسمالي المصري الذي كان 
مُعرقلا أو موقوفا. ولقد تحقق بعض هذا التطور نتيجة 
لتحول القيادة السوفيتية إلى برجوازية بيروقراطية خضعت 
لها البرجوازية البيروقراطية الناصرية لتحقيق ذلك على 
حسب استقلال مصر. ولقد تم ذلك عن طريق قهر وقمع 
متصل لحخركة الجماهيز الشعبية: إلا أن هذا التطوير 
الر امال بير عاق مائو هه اها مذو ا بعد قتميل 
خطة التنمية الأولى. 

وفضلا عن المفهوم التجريدي لحركة الجماهيرء ولصراع 
الطبقات في هذا الكتاب» فإنه يتجنى تجنيًا علميًا وتاريخيًا 
على حقيقة الدور الثوري الذي يقوم به الاتحاد السوفيتي في 
نضافكة: الوق زنك :الوخلنية: الخيمةو (علةةحكما يندس على خايدة 
ثورة 73١‏ يوليوء ويسيء تفسير كثير من حقائقها السياسية 
والاجتماعية والاقتصادية والفكرية. إنه ينظر إلى أحدائها من 
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خلال مفاهيم مجردة جامدة تعجز عن رؤية الصراع 
الاجتماعي الحي وحركته التاريخية» كما بينت ذلك في 
تحليلي لمسار ثورة 5١‏ يوليو بإيجابياتها وسلبياتها ودلالتها 
العامة. 


الفولكلور والبحث عن الهوية القومية :- 
ولعي أ أصيف إلى هته الجلسة بحثا فد فى الكأسة 
الأخيرة للندوة» وإن يكن ينتسب في الحقيقة إلى هذه الجلسة. 
إنه بحث عن "انمو حركة الفولكلور في مصر ومشروعح 
تخطيطي لنظرية نقدية عن تناول الفولكوريات في مصر" 
لعند. الحميك حواس: وقد استعرضن الأستاذ حبد الحميد حواش 
تاريخ الاهتمام بالفولكلور في مصر 17 كتاب وليام ليخ 
فدراسة ماسبيروء مبينا ارتباط الاهتمام بالفولكلور بالانبعاث 
المستشرقين باللهجات العامية (ليتمان)» ثم فنكلر الذي حاول 
رسم أطلس للفولكلور المصري على أساس منهج أثنولوجي 
اجتماعي» ثم عرض بعد ذلك لبداية اهتمام المصريين أنفسهم 
البرجوازية وتبلورها. على أن هذا الاهتمام في البداية غلب 
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عليه الجانب الأدبي ومنهج دراسة النصوص. على أنه في 
الخمسينيات برز اتجاه جديد خارج النطاق الأكاديمي للاتجاه 
الشااقى وكا نهذ[ الكهاة الحفية متنا بال كه الشمور أكلدة 
الثورية. وقد نجح هذا التيار في دراسة الفولكلور من الزاوية 
الاجتماعية. إلا أنه لم ينجح في التخلص من بعض الرواسب 
وخاصة الاتجاه الأدبي مع بعض الحماس الرومانسي. ولكن 
شن شار ها نحفك هذ | التهاة الحاة بويد ا كاذ اخدن يخصضاو ا 
ركوب موجة الاهتمام بالفولكلور. وهو تيار تجاري يسعى 
لتقديم الفولكلور وتكييفه وتفريغه من مضمونه وإضافة 
مضامين برجوازية إليه ليوافق مواصفاتها ويخدم أهدافها. 
ولهذا أصبح الفولكلور إما فرجة على طرائف العادات 
والتقاليد» وإما وسيلة لنشر القيم المتردية وإقرار القيم 
الاجتماعية المتخلفة. أصبح سلاحًا ديماجوجيًا يساعد على 
تنميط الجماهير وإدخالها في القلب البرجوازي للسيطرة 


عليها . 
كافك الجلمنة اله ركان ا حانيب امو ونان 
وفلسطين والجزائر وتركيا. 
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التجربة اللبنانية :- 

فق سيك جوموق, 'نلاحكذات حول الكتاب الذي تئر 
بايندر عن "السياسة في لبنان" نيويورك عام 5" والكتاب 
في الحقيقة هو مجموعة الأبحاث التي قدمث في ندوة عن 
الديمقز اطلية الليتافية في جامعة #يكاغؤ فى مآزى 155 مع 
بعض أبحاث إضافية كتبت بعد الندوة. وأغلب أبحاث الكتاب 
حريصة على تأكيد ودعم الوضع الراهن للديمقراطية 
اللبنانية. فأغلب المشاركين في الندوة يمتدحون المنجزات 
اللبنانية» باعتبارها دلالة على مجتمع سياسي ناضج. فعلى 
عد اتعور إقواز قاط ألمه الجفار كين بش العية.وني الكقاية: 
وتعبيرا عن آراء أغلبية المشاركين فيها 'لبنان المعاصر يبدو 
ظاهرة سعيدة وفريدة في العالم الثالث. إنه بلد ليبرالي 
مزدهر له برلمان وسياسيوه أناس معقولون نسبيّا.. 
الانتخابات تتم بحد أدنى من العنف. ويستمتع لبنان بحرية 
الاجتماعات وحرية التعبير... إلخ إلخ" إن التجربة اللبنانية 
تجربة ناجحة إذن» وإن كان ينقصها جانب واحدء هو - على 
حد تعبيرهم - عدم تحضرها تمامًا على نسق المؤسسات 
والممارسات السياسية الغربية. فلا تزال الولاءات في لبنان 
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عشائرية أو عائلية أو طائفية وهم ينتقدون هذا الوضع نقدا 
عنيفاء ذلك أن المصالح الطائفية في لبنان لها الصدارة على 
البصالج القر#ديها حبق اذو ماقو الحكر تاكي تي 
الأحزاب السياسية لا تستطيع أن ترتفع فوق الطائفية الدينية. 
ولهذا فإن الأشكال الغربية مثل المصالح الجماعية والأحزاب 
السياسية» واتخاذ قرارات بشكل عقلاني والهياكل الإدارية 
تنمو ببطء. وعلى هذا يقترح المشاركون في الندوة (وفي 
الكتاب طبعا) إصلاحات طفيفة في إطار الوضع الراهن. 
ويتصدى ميك جونسون لهذا الفكر مثبتا أن الاقتصاد الحر 
نفسه هو المسئول عن هذا الوضع الطائفي. إن ما يمتدحه 
المشاركون في الندوة في الوضع اللبناني هو نهفسه مصر 
العيوب الطائفية واستشراء الفردية التي ينتقدونها. ليست 
الطائفية والفردية مجرد عيوب هامشية خارجية تشوه هذا 
الوضع» إنها نبتة منه. ويأخذ ميك جونسون في تفسير 
الطائفية والفردية في إطار العوامل الاقتصادية بما فيها 
العلاقات بالإمبريالية. ويتعرض ميك جونسون بشكل سريع 
العاضيو ااركيدية التى تشنكن: التازيع اللحكيا عن ,و الاقتضادي 
اللبناني منذ القرن التاسع عشر حتى الان؛ ليفسر في ضوتها 
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استشراء الطائفية الدينية واستمرارها في لبنان. وينتهي من 
دراسته إلى أن المشكلة الرئيسية في التطور السياسي 
والاجتماعي اللبناني هي سيطرة قطاع الخدمات على 
الاقتصاد. ولا سبيل إلى تغيير هذا الوضع إلا بالتصنيع. 
وهذه مشكلة أخرى. فالبرجوازية التجارية المالية غير قادرة 
بل لا تريد التصنيع؛ والفئات المتقدمة من البرجوازية الراغبة 
في التصنيع لا قبل لها على منافسة قطاع الخدمات إلا بتدخل 
الو لك لهيدانة .وتكاوين الضيفاعة السدانةوالكع الخولة فاق 
ومن الصعب أن تلعب هذا الدور إلا في ظل أزمة كأزمة 
عام 58 كما فعل اللواء شهاب. ما هو المخرج؟ تكاد الخاتمة 
التي ينتهي بها بحث ميك جونسون - برغم القيمة العالية 
لبحثه - أن تكون نتيجة متشائمة. 
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الشرف والعنف الطبقى :- 

ثم قدم ماك جلزنان ملاحضفات عن مفهوم "الشرف 
والأيديولوجية والسيطرة" في تطبيقها على المجتمع اللبناني. 
ففي هذا المجتمع يتشابك القمع والسيطرة والشرف» ويدرس 
ماك جلزنان الشرف كجزء من نظام القيم السائدة في إطار 
اقتصاد سياسي ذي نمط خاصء وهو لا يدرس الشرف كقيمة 
متعالية تمنح الاحترام أو تقنع أو تعكس بعض نماذج 
الملاقات القطتماصاته يل بقرميه قط المسطر ة الفتياس لز 
والقدرة الدافعة إلى الفعل» كأيديولوجية أو كشكل من أشكال 
الوعي الذي ينتج عنه» وينتج» مجموعة متسقة من 
الممارسات الاجتماعية. وهو يعرض بالنقد لبعض المدارس 
الأنثروبولوجية التي عالجت هذا الموضوع معالجة منفصاة 
عن نسيجه الاقتصادي والاجتماعي. إن الشرف نمط لتحديد 
العلاقات بين الأفراد والجماعات في شكل مبادئ ذات تسلسل 
طرفي هرمي» ردهة برقيط الشورت بفظ الإأنقات لياق 
وعلافات الإنتاج وتشكيلها القائم على السيطرة والاستغلال 
عامة.. المهم أت الشرفه لأ يمكن أن :يدرس كظاهرة تقاقزبة 
أو حضارية قائمة بذاتهاء وإنما كبعد من أبعاد النسيج 
الاقتصادى والسياسى والاجتماعي. 
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إسرائيل والقومية العربية :- 

ثم قدم الدكتور طلال أسد ملاحظات نقدية على كتاب ابئر 
كوهين 'قرى الحدود العربية في إسرائيل". يسعى كوهين في 
هذا الكتاب إلى خر أسة. التغبير أكحفي عأهذة التنظيع السياسي 
للقرى العربية القائمة في حدود إسرائيل. وهو يدرس هذه 
الظاهرة عام 59. ويتبين من دراسته مظهرين متناقضين: 
كالأول أن هذه القرى لم تعد مكنفية بذاتها (منغلقة على ذاتها) 
منذ أن اندمجت في الاقتصاد الصناعي والسياسة البرلمانية 
في إسراتيل. الثاني أنه برغم هذا فإن القرية العربية قد 
ارتدت إلى شكل تقليدي للسيطرة السياسية يقوم على السيطرة 
العشائرية التي اندثئرت منذ عشرات السنين قبل إقامة 
إسرائيل عام 48. ويفسر كوهين هذه الظاهرة المتناقمضة 
بالصراع بين إسرائيل والدول العربية المجاورة؛ والتوتر 
الناجم عن هذا في القرى العربية على الحدود. ثم يعرض د. 
طلال أسد لكاتب صهيوني آخر يختلف مع كوهين في أن 
الصورة القبلية أو العشائرية انتعشت بعد قيام إسرائيل» مؤكد 
أنها مستمرة قبل إسرائيل وبعد قيامها نتيجة للفشل في التغيير 
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الشامل في زراعة واقتصاد القرية. على أن الخلاف بينهما 
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كنبا شوك د لان : لبد اين هاون ميقا هو خلاف تجريبي 
- على حد قوله - وليس خلافا تصوريّاأو فكريًا. ويسفه 
د. طلال أسد وجهة نظريهما معًا ويقدم تفسيرًا مغايرًا تمامّاء 
يقوم على أساس النظرة الموضوعية الشاملة للوضع في 
إسرائيل وعلاقته بهذه القرى» وعلى أساس واقع التمايز 
العنصري في إسرائيل واستغلالها الطبقي للأيدي العاملة 
العويية: 
الجزائر والاستعمار الثقافي ؤس 

ثم قدم جين كلود فاتان بحن بعنوان "الجزائر في مرأة 
الأنثوؤلوجيا الاستعمارية القزتسية: خلال سسمنة 188٠‏ بت 
5" يعرض فيه لمختلف الدراسات الفرنسية التي كتبت 
هم الجة قر اال هدم الفقر فت مدننا الأهر لفن الآس تعمار ند 
وضيق الآفق المنهجي» ومحاولة فرض قيم وتصورات 
فرنسية على المجتمع الجزائري» مما يحرم من رؤية هذا 
المجتمع رؤية علمية صحيحة تتفق مع حقيقة ما يجري داخله 
من قيم وصراعات. وينتهي بحثه بالدعوة إلى ضرورة 
تصفية الاستعمار في علم الأنثروبولوجيا والاجتماع كمرحلة 
أولى» ثم الانتقال على مرحلة إبداعية ثانية هي إعادة كتابة 
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تاريخ الشعب عن طريق تتبع علاقاته الداخلية: الفكرية 
والعقائدية والإنتاجية والاجتماعية في إطارها الخاص 
المحددء في ارتباطاته الجغرافية» والسياسية سواء بشمال 
أفريقيا أو بالعالم العربي الإسلامي. الحاجة ماسة إلى تبني 
أسلحة جديدة للبحث أو استكشافها. 

وانتهت أبحاث الندوة ببحث عن "دور الدولة في تطور 
الرأسمالية في تركيا" وهو بعض ملاحظات نظرية قدمها 
حسين رامازانجولوا. وهو دراسة للوضع الاقتصادي 
والاجتماعي والسياسي لتركيا بعد وفاة أتاتورك؛ أساسا يحلل 
الأحزاب المختلفة» نشأتهاء ارتباطاتها الطبقية والاجتماعية: 
طبيعة الصراع الدائر على مستوى السلطة بين المراتب 
الدويخوازية الحاكمنة المفكلفة بوني الفا ذة التسغبية هاهة 
والطيقة العاملة يوهة خاضن. وهق قسن شضوكنة الأحيذات 
وضواع النناطلة: في تزكنا حالى امام طليق :دبي ازقباتلهسنا 
بالإمبريالية الأمريكية. وينتهي إلى أن تركيا - اليوم - 
لارتباطها بالاحتكارات العالمية لم تحقق شيئا من ثورتها 
الوطنية الديمقراطية. 
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ثم كانت الجلسة الرابعة والأخيرة جلسة ختامية. 
لم تكن جلسة تحايا تقليدية» وإنما كانت بحثا عن إجابة لهذا 
السؤال الكبير الجاد "ما العمل". نحن لم نجتمع لنناقش 
ولنتبادل الآراء على مستوى أكاديمي فحسب. إن الدراسات 
والمناهج التي انتقدتها الندوة لا تزال قائمة نشطة» تصدر 
الكتب» وتقيم الندوات» وتنشر فلسفتها المختلفة. ما العمل 
لمواجهة هذاء ما العمل لتقديم بديل دراسي علمي آخر عن 
تلك الدراسات المتخلفة التي لا تعبر عن حقيقة الأوضاع في 
الشرق الأوسطهء بل التي تحرف كثيرا من الدارسين 
والباحثين عن الحقيقة. هل السبيل هو تأسيس جمعية جديدة 
للدراسات الخاصة بالشرق الأوسط تواصل تعقب الدراسات 
المتخلفة بالتحليل النقدي وبالندوات» وبهذا تسعى لإشاعة 
الوعي العلمي الصحيح؟ هل السبيل هو إصدار مجلة دورية. 
أو نشرة غير دورية. كيف؟ ما أكثر الصعوبات العملية. 
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وبرغم أن الندوة في جلستها الأخيرة لم تتخذ قرارًا محدداء 
إلا أنها اعتبرت نفسها مستمرة: تواصل الاتصال بأعضائهاء 
وأعضاء جدد آخرين» تواصل توسيع ارتباطاتها العلمية» لتبادل 
الرأي» استعدادًا لندوة أخرى بل ندوات» أو لنشفرة دورية أو 
غير دورية. على أن الخطوة الأولى هي ضرورة نشرة أعمال 
هذه الندوة الأولى في لغتها الإنجليزية» ولو أمكن» ترجمتها إلى 
اللغة العربية ونشرها ليستفيد بها الباحثون والدارسون العرب. 
إنها دعوة مفتوحة لدور النشر العربية. 

أو سقفت التريحية الود حاف هذه النفوة اكاك كياد 
طيبًا بغير شك. إلا أن المسألة أعمق وأخطر من هذا في 
تقديري. إنها تحتاج إلى جهد أكبر وتخطيط أكبر في ارتباط 
بواقعنا العربي نفسه. إني أتساءل.. لماذا لا يقوم في أحد بلادنا 
العربية معهد اشتراكي للدراسات العربية (أو لدراسات الشرق 
الأوسط)»؛ لا للتصدي فحسب لتلك الدراسات الغربية المغرضة 
والمتخلفة التي تصدت لها ندوة هل» وإنما كذلك للمبادرة 
بإعداد دراسات علمية جادة - تقوم على الجهد الجماعي 
والفردي - في مختلف مجالات حياتنا السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية والتاريخية» فضلاً عن إعداد الطلائع العلمية 
الجديدة لفكرنا العربي الثوري في هذه المجالات. 
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إن الجامعات العربية - مع كل احترامي لها - أصبحت 
متخلفة عن الاحتياجات العلمية لواقعنا الراهن. إن مثل هذا 
المعهد الاشتراكي للدراسات العربية يمكن أن يكون مركزا 
للبلورة الفكرية» يمهد بدراساته وبطلائعه الجدد لإمكانية 
تغيير هذه الجامعات. 

إن مثل هذا المعهد يستطيع أن يسنفيد بأمثال هؤلاء 
العلماء الأجلاء التقدميين الذين سعدت بهم في ندوة هل» كما 
يستطيع أن يستفيد بغيرهم في مختلف الجامعات الغربية 
اق مكا ناك .ومعاظ الناظة الأقك اكرة نسي هن الاتمقانة 
أساسًا بعلمائنا العرب التقدميين. 

على أنه من المهم أن يتوافر لمعهد كهذا الحرية الكاملة 
في البحث العلمي في إطار النظرة العلمية التقدمية. 

هذا ليس مجرد أمل أرجو أن يتحقق» بل لعله أن يكون 
ضرورة من ضرورات هذه المرحلة القلقة من مراحل ثورتنا 


الدوايية: 
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ويسعدني في ختام هذه الكلمة أن أحيي جميع المشاركين 
في ندوة جامعة هلء وأن أشكر جامعة هل على إقامتها هذه 
الندوة» وأخص بالشكر والتقدم الدكتور طلال أسد الأستاذ 
هذه الجامعة. 
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في دراسة الأيديولوجية العربية الحديثة 


١ 


ملاحظات منهجيه 


في شهر إبريل من العام الماضي» انعقدت في الكويتء»؛ 
ندوة كان موضوعها "أزمة التطور الحضاري في العالم 
العربي" ولقد شارك فيها ممثلون لمختلف الاتجاهات الفكرية 
من مختلف البلاد العربية. ولست هنا بصدد الحديث عن هذه 
الندوة المهمة» وإنما أكتفي فقط بالإشارة إلى أن سوالاً إشكاليًا 
كان يلح على مختلف موضوعاتها السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية» وعلى لسان مختلف مفكريهاء هذا السؤال هو: 
من هم العربء ما هي خصوصيتهم» أصالتهم؛ حقيقتهم 
الذاتية كعرب» وما أسباب تخلفهم الحضاريء وما السبيل إلى 
تجاوز هذا التخلف. 


() نص محاضرة ألقيت في إيريل 1975 في الجزائر بدعوة من 
وزارة التعليم العالى والبحث العلمى. 
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والملاحظ أن هذه الأسئلة الإشكالية كانت هي نفسها - 
بشكل عام - الأسئلة الإشكالية التي أثارها المفكرون العرب 
منذ أواخر القرن التاسع عشر وأوائل العشرين. 

هل معنى هذاء أن العالم العربي في الثلث الأخير من 
قرننا العشرين» ما زال يبحث عن هويته» عن ذاتيته» ما زال 
بفتقد المعرفة الحميمة بذاته» بحقيقته»: كما كان الحال منذ ما 
يقرب من قرن مضى؟ الحق.. لا.. ذلك أن نفس الأسئلة - 
في كثير من الأحيان - قد لا تعني نفس المضمون» فضلا 
عن اختلاف الإجابة عليها باختلاف الملابسات الاجتماعية 
والحضارية عامة. والإجابة أو الإجابات التي قدمت لهذه 
الأسئلة في ندوة الكويت تختلف نوعيًا عن تلك التي قدمت 
مُنذ قرن مضى. لم تعد هذه الأسئلة تعشي مجرد البحث 
المجرد عن الهوية أو الذاتية» بقدر ما أصبحت تعني البحث 
العلمي» الواقعي» عن طريق التحقق والإبداع. أصبحت 
صداما فكريًا مع الواقع العيني الحيء يغوص أبعاده وأعماقه 
الاقتصادية والاجتماعية والثقافية. 
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نستطيع أن نقول باختصار شديد إن رحلة الفكر العربي 
خلال هذا القرن» كانت رحلة من الإجابات الأيديولوجية ذات 
الطابع التجريدي الإصلاحي حول الهوية والذاتية القومية: 
إلى إجابات أقرب إلى العملية العلمية» بل والثورية أيضماء 
أقرب إلى الواقع العيني المحسوس لإش كاليات حياتنا 
وعصرنا وليس معنى هذا زوال التجريدات الإصلاحية في 
الأيديولوجية العربية عامة» إنما معناه فحسبء أن هناك 
إجابات جديدة تخطت تلك المرحلة القديمة من رحلة الفكقر 
العربي خلال هذا القرن. ولكن.. مع هذه الرحلة» تطورت 
الخلافات الأيديولوجية من خلافات حول الموقف من الشرق 
والغرب»؛ من الإسلام والمسيحية» من الدعوة الإسلامية 
والدعوة العربية» كما كان الحال في القرن الماضيء إلى 
خلافات حول القومية والإمبريالية» حول الاقتصاد الليبيرالي 
والاقتصادي الموجه» حول الأصالة والعصرية إلى غير ذلك. 
وهكذا انتقلت الخلافات الأيديولوجية من التجريدات العامة - 
كما ذكرت - إلى اجتهادات حول برامج عملء وطرائف 
نضال. بل ما أكثر ما تحول سلاح النقد - كما يقال - إلى 
نقد بالسلاح. 
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ولا شك أن هذا الاتجاه العيني في الفكر والأيديولوجية 
العربية عامة يرجع إلى التغيير الهيكلي في أوضاع العالم 
العربي» في إطار التغييرات الدولية في عصرنا. إن التغيير 
في العالم العربي هو محصلة لعوامل قومية وعالمية. وكذلك 
شان الكيقيو لويحية العربية. ولسنا نس تطيع نتفهم هذه 
الأيديولوجية بمعزل عن تفاعل وتداخل هذه العوالم العربية 
والعالمية. 

ولقد أفضى هذا التغيير في الواقع العربي» وفي 
الأيديولوجية العربية إلى تغيير كذلك في منهج دراستها. فلقد 
كانت هذه الدراسة - وخاصة دراسة الأيديولوجية - شبه 
احتكار لما نسميهم بالمستشرقين الذين كات تتركز 
اهتماماتهم على الاتجاهات الأيديولوجية العامة وخاصة 
الدينية منها. وكانوا يدرسونها - في أغلب الأحيان - دراسة 
نصيحة بمعزل عن حقائق الواقع الذي تنتسب إليه. على أن 
هذه الدراسات الاستشراقية ما لبنت أن أفسحت المجال 
لدراسات أخرى تهتم بدراسة الأيديولوجية العربية في إطار 
التكوينات الاجتماعية العربية ودينامياتها وميكانزماتها 
(آلياتها) الخاصة. وهكذا أخذ علماء السياسة والاجتماع مكانة 
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المستشرقين القدماء. إلا أنهم - وخاصة في أوربا الغربية 
وأمريكا - ورثوا كثيرا من الحدود القاصرة للمنهج 
الاستشراقي. فبرغم تجاوزهم للتحليل النصيء: واستشرافهم 
للتحليل الاجتماعي» فإنهم لم يتعمقوا في ظواهر الأيديولوجية 
العربية» بل وقفوا منها موقفا مسطحًا أو جانبياء أو فوقيًا 
متعاليّاء في كثير من الأحيان» بل أكاد أقول» ووقفوا موقفا 
و كاامشوهنا فى كتين هه الأحيان الأخرى كذلك. 

ولعل هذه خلاصة ما انتهت إليه ندوة أخرى عقدت في 
سبتمبر الماضي في جامعة هل بانجلتراء تعرضت بالتحليل 
النقدي لكثير من الدراسات الأوروبية والأمريكية المتعلقة 
بالأوضاع العربية عامة7". 

وليس حكمًا متعسفا على حركة الاستشراق» أن نقول بأنها 
- رغم ما قدمت من جهود طيبة جادة في مجال تحقيق 
النصوص العربية والتأريخ لها - كانت تتحرك كذلك - في 
كثير من الأحيان ىن إطار أغراض الاستعمار ومصالحه. 


(ال'قيةا مأخصا لهذه الندوة في مجلة قضايا عربية عدد 9 سنة 
5 . 
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والبش فكدا بمتتعونها اكذللف رن كف لغ زع اعلنيع بهم الذو سات 
الأوروبية والأمريكية الحديئة المتعلقة بالبلاد العربية وخاصة 
أمثال دراسات فاتيكيوتس وبرنارد لويسن وجرونباوم وبايندر 
ولاكور وصفران وغيرهم لا يزال تتضمن لا في أحكامها 
فحسب بل مناهجها كذلك - رغم مظهرها الموضوعي 
الشكلي - نفس الأغراض والمصالح الاستعمارية بل 
والصهيونية. 

والمؤسف أن تصبح هذه الدراسات مراجع أساسية في 
بعض جامعاتنا العربية» وإلهامًا لبعض كتابنا بل يس تقبل 
أصحابها في بعض بلادنا العربية استقبال المودة والتبجيل. 
ولهذا قد يكون من الضروري أن نتصدى لمثل هذه 
الدراسات بالتحليل والفضح المنهجي العلاميء سعيّا وراء 
تحديد منهجي صحيح لمعرفة أنفسناء معرفة تاريخناء معرفة 
واقعنا الحي الذي تعبر عنه أيديولوجياتنا المتصارعة. 

على أنه من الواجب قبل أن ندخل في تحليل نقدي لمنهج 
ذوااقنة للقي اوحدة: العويينة إن تتحنك 1 سحا | تقتيان 
بالأيديولوجية. ما نقصد بالأيديولوجية» ليس هو المفهوم 
الصحيح الذي عرض له ماركس في (لأيديولوجية 
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الألمانية): أي الوعي الزائف بالواقع. وإنما أقصد مفهومًا 
أكثن. عموهنة + ما اكثن نا استحكدمة مار كن كذلكة: و تقر 
عليه كذلك الباحثون الماركسيون» وهو التصورات والقيم 
والأذواق والحساسيات التي تشكل رؤية عامة موحدة 
متماسكة أو شبه موحدة شبه متماسكة)» والتي تنعكس في 
المسلك القومي والاجتماعي سواء من الناحية النظرية 
أو التطبيقية؛ أي الأيديولوجية بدون حكم تقييمي. 
في إطار هذا المعنى العام لمفهوم الأيديولوجية»ء سأحاول 
أن أعرض لسبع ملاحظات منهجية أساسية في دراسة قضية 
الأيديولوجية العربية. 
أولا : لعل المشكلة الأولى تصلح أن توضع في شكل سؤال 
هو: هل هناك أيديولوجية عربية واحدة: يمكن أن 
تعتبر: "الأيديولوجية العربية"؛ أم أن هناك أيديولوجيات 
عربية متعددة ومختلفة. وبتعبير أخرء هل نستطيع 
القول بأن هناك أيديولوجية عربية نوعية أو خاصة: 
تعكس وتعبر عن المشخصات النوعية الخاصة للعرب 
كأمة في دور التكوين من الناحية السياسية؟ أم أن هناك 
أيديولوجيات عربية مختلفة باختلاف البلاد العربية: 
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وباختلاف الأوضاع الاجتماعية في كل بلد عربي؟. 
والحق» أن قصر مفهوم الأيديولوجية على أحد هذين 
البُعدين» كما يفعل بعض الباحثين - ممن أشرت إليهم - 
يؤدي إما إلى تعميم مجرد مخلء أو إلى تجريبية ضيقة. 
فهناك بغير شك أيديولوجية عربية تعبر عما يمكن أن 
نعتبره أمة عربية في دور التكوين من حيث الوحدة 
السياسية» أمة ذات تاريخ جغرافي - سياسي مشتركء ينعكس 
في ثقافة مشتركة» ولغة مشتركة؛ وإن كات سوقها 
الاقتصادية المشتركة» لم يتحقق لها التكامل والوحدة يسبب 
عوامل وتدخلات خارجية» وخارجية - داخلية. 
من هذه السمات الموضوعية نشأ اتجاه أيديولوجي قومي 
عام» وخاصة في مجال الثقافة وفي كثير من المواقف 
السياسية. على أن قصر الأيديولوجية العربية على هذا البُعد 
وحدهء يفضي إلى إغفال حقائق العالم العربي المتنوع 
الأوضاع سواء من الناحية السياسية أو الاقتصادية 
أو الاجتماعية. فهناك من الاتجاهات الأيديولوجية في العالم 
العربي. وتفريعات لهذه الاتجاهات بقدر ما هناك من 
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تكوينات اجتماعية مختلفة على مستوى البلد العربي الواحد 
وعلى المستوى القومي العام. 

إن الإسلام - مثلا - هو بغير شك قسمة من القسمات 
الأساسية المشتركة للأيديولوجية السائدة في الواقع العربي 
الراهن. ولكن هل نستطيع أن نقول إن الإسلام هو جوهر 
الأيديولوجية العربية» أو هو الأيديولوجية العربية كما يقول 
هؤلاء الدارسون؟ هناك بغير شك محاولات لتفسير 
الأيديولوجية العربية تفسيرا إسلاميًا خالمصَا. ولكن 
الأيديولوجية العربية ليست الإسلام وحده. وفضلا عما يتسم 
به هذا التفسير من الناحية المنهجية من محاولة تفسير 
الأيديولوجية بالأيديولوجية» وهذا منهج وصفي قاصرء وليس 
منهجا تفسيريّاء» فإنه من التعسف كذلك أن نحدد مفهومًا واحذا 
مشتركا للإسلام في التطبيق الحي في مختلف البلاد العربية. 
ولنتساءل ببساطة وصراحة؛ أي إسلام نقصد؟ هل النصوص 
الدينية التي تتمثل في القرآن الكريم والحديث الشريف. 
أو عم تسو التمكيادااك: المكتفة هذه التصورضر و القن تكين 
عن نفسها في مكلت :الناك: وز لكك و لباقيو البو اكتف 
أو هو الرؤى والقيم الحية التي تمارسها الشعوب في كل بلد 
عربي. الإسلام كنصوصء أو الإسلام كثقافة وحضارة 
ممارسة» أو الإسلام كمؤسسة حكم تستخدمها بعض 
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الحكومات العربية كوسيلة لدعم مشروعيتها السياسية 
والاجتماعية» وبسط سلطانها وحماية مصالحها. 

وفضلاً عن هذاء فإن الإسلام» وإن كان كما ذكرت بُعذا 
أيديولوجيا سائدا في مختلف البلاد العربية» فإنه في كل بل د 
عربي له تنويعاته وظلاله المختلفة باختلاف هذه البلاد. 
فالإسلام مثلاً - في شمال أفريقية والجزائر خاصة - يرتبط 
ارتباطا حميمًا بالدلالة القومية لنضال الشمال الأفريقي 
العربي. على حين أن هذا النضال في البلاد العربية المشرقية 
يتخذ دلالة عربية أساسا. ولعلذنا نستطيع أن نفسر هذا 
باختلاف طبيعة هذا النضال في المشرق والمغرب. ففي 
المشرق كان موجهًا في بدايته ضد السيطرة العثمانية؛ أي 
ضد سلطة إسلامية. ولقد شارك فيه كثير من المسيحيين 
العرب» في حين أنه في المغرب - عامة - كان ضد 
السيطرة الفرنسية والإيطالية. لهذا تغلب الطابع العربي في 
النضال التحريري المشرقيء وتغلب الطابع الإسلامي الديني 
في النضال التحريري المغربي. إننا بغير شك نجد هذا 
الطابع الديني الإسلامي في تيارات فكرية في مختلف البلاد 
العربية» ولكننا نجد كذلك هذه التفريعات والتمايزات التي 
لا نستطيع أن نتغافل عنها لو أردنا أن ندرس هذه التيارات 
دراسة موضوعية. الدين الإسلامي في الممارسة الحية في 
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مصر مثلا يرث بعض الطقوسء والتقاليد الفرعونية القديمة 
وخاصة في المناطق الزراعية الفلاحية. 

فإذا تناولنا قسمة أخرى من القسمات الأيديولوجية هي 
القؤمية» يتهدذها كذلك: تتضمن: اكثن .من :يعد واالشة:.. حت اك 
بغير شك قومية عربية واحدة في دور التكوين من حيث 
لهذ الجواسة و لكن هفاك شور تنك كلك ضات ثرمينة 
عربية محلية تكونت وتميزت بميزات محلية خاصة 
لملابسات وظروف سياسية واجتماعية وتاريخية متنوعة. بل 
هناك داخل هذه القوميات المحلية بعض الأقليات القومية 
كذلك. فهل باسم هذا التيار القومي العام نتغافل عن هذه 
الخصائص القومية المحلية» وتنوعاتها الداخلية» أو هل باسم 
هذه الخصائص القومية المحلية نتغافل عن هذا التيار القومي 
العام. لعلنا نجد هذين الموقفين اللذين يستبعد كل منهما الآخر 
منعكسا لا في بعض هذه الدراسات الأوروبية والأمريكية 
فحسب بل في الأيديولوجيات المتصارعة في عالمنا العربي 
كذلك. فهناك مفهوم قومي مثالي يرى الوحدة ولا يرى 
التمايز والاختلاف والتنوع» وهناك مفهوم إقليممي شوفيني 
يرى التمايز والاختلاف والشوخ ولاايرى الوحدة. ولكن 
هناك بغير شك مفهوما ثالثًا يرى التمايز والاختلاف والتنوع 
في إطار الوحدة» ويرى الوحدة عبر هذا التمايز والاختلاف 
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والتنوع» ويدرك القومية العربية كعملية نضالية تاريخية 
ديمقزاظية اذانت أبعاة:وهستوياة سمختلفة: 

خلاصة الأمرء أن لكل بلد عربي خصوصياته ومميزاته. 
كما أن بين مختلف البلاد العربية خصوصيات ومميزات 
مشتردكة وتتاملة برو ره الدن اتحة: الصحدديفة ١‏ ايدو أنهي 
العرسة عي تلك التي تمن : إذن كه الغا بولند اين و الس 
عدي :الحافقة يديم :الت اله تلفي العاء داج تقاضو نوالا 
تلغي الخاص باسم العامء هناك أيديولوجية عربية واحدة 
ود كس ابس لز ريسي توفي الساء ا لتنااك 
أيديولوجيات عربية متنوعة على مستوى كل بلد عربي: 
وهناك أيديولوجيات عربية متنوعة ومشتركة كذلك على 
المستوى القومي العام. وبين هذه التيارات الأيديولوجية 
ضدو ا عاكدو يداه الى ميختات و :البجهالالة البساسة 
والاقتصادية والاجتماعية. ولا سبيل إلى تفهم الأيديولوجية 
العربية تفهما صحيحا إلا بدراستها في هذا السياق الجدلي 
9 
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ثانيًا : أما الملاحظة المنهجية الثانية فتتعلق بمفهوم سائد في 
أغلب الدراسات الأوروبية والأمريكية يفسر نشأة 
الأيديولوجية العربية الحديثة بعامل واحد هو تأثير 
الغرب الأوروبي. ويتبنى هذا المفهوم - للأسف - 
كثير من علماتنا العرب. ولعل من أبرزهم الأستاذ عبد 
الله العروي في كتابيه "الأيديولوجية العربية المعاصرة' 
و"أزمة المثقفين العرب" المترجم إلى العربية بعنوان 
"العرب والفكر التاريخي27. 
في هذين الكتابين» وخاصة الأول منهماء يذهب الأستاذ 
العروي إلى تصنيف الأيديولوجية منذ القرن التاسع عشر 
حتى الان إلى اتجاهات رئيسية ثلاثة: 
الاتجاه الديني: ويرمز إليه بالشيخ محمد عبده والاتجاه 
الليبيرالي ويرمز إليه بلطفي السيد. 


") وضع هذا الكتاب أصلاً بالعربية» ثم ترجّم إلى الفرنسية بعد إضافة 
دراسات إليه. 
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والاتجاه التقني: ويرمز إليه بسلامة موسىء وعبد الله 
العروي لا ينكر الجذور الاجتماعية التي انبثقت عنها هذه 
الاتجاهات؛: ولكنه يهون منهاء ولا يرى فيها إلا جذورا 
سطحية غير مباشرة. أما الجذور الحقيقية لهذه الاتجااهات 
الأيديولوجية فهي التكوينات الاجتماعية الأوروبية "أن فكرنا 
- كما يقول - يستند بادئ بدء إلى بنية اجتماعية تستثيره من 
بعيد" و"إن كل حكم على محمد عبده ولطفي السيد وسلامة 
موسى يجب أن يكون حكمًا على مرحلة من مراحل الغرب 
ذاته'')» وعلى هذا فهو يكاد يرى أن الأيديولوجية العربية 
مستقلة عن حركة المجتمع الذي تتحدث عنه؛ أي المجتمع 
العربي» وأن دراستها إنما تكون في ضوء البنية الاجتماعية 
اقوس 

والخطأ الأساسي في هذا المنهج إنما ينبع من نظريته 
الفينومونولوجية الميكانيكية لمفهوم التأثير التقافي 
والاجتماعي. فالحق أن التأثير الثقافي والاجتماعي هو 
مخضلة معقدة لبيكاززتماة: أو الباتخاريهية .و ةاخلية. ولك 
العايك: الاسم 'إغناتهى: الكافل«الدلقاى التكويدات: اللمتباعية. 


)0 عبد الله العروي: الأيديولو جية العربية المعاصرة ص 74 - ص 76. 
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لا شك أن هناك تأثيرًا للحضارة الغربية على الأيديولوجية 
العربية. ولكن ليس على هذا النحو الميكانيكيء اللأحادي 
الأتعاء. 

هناك بغير شك في الأيديولوجيات العربية تيارات 
ومواقفء بل أشكال تعبير دهي ثمرة تأثيرات أوروبية 
مباشرة» ولكن حتى هذه؛ء ما كان يمكن أن يتحقق لها نجاحها 
وازدهارها الاجتماعي ما لم يتوفر في المجتمعات العربية 
تدرس باعتبارها مجرد ثمرة تأثير خارجي أوروبي لو 

على أن هذه التيارات الفكرية أو الأيديولوجية الثلاثة التي 
إبداعي - في ظروف تاريخية جديدة - لتراث عربي قديم. 
إن في مقدورنا بيسر أن نعود بفكر الشيخ محمد عبده إلى 
الفكر المعتزليء وبالاتجاه الليبرالي العقلاني للطفي السيد إلى 


() راجع قضايا عربية عدد 2 سنة 1974 مقال عن عبد الله العروي 
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الاتجاهات الأرسطية العربية القديمة عند فلاسفة من أمشال 
الكندي والفارابي وابن رشدء ويفكر سلامة موسى العلماني 
إلى ابن خلدون وابن الهيثم وجابر بن حيان. إن التراث 
العربي القديم في اتصاله وانقطاعه» في تعابيره الظاهرة 
وحياته الباطنة فيناء هو مصدر خصب ملهمء موؤثر في 
التيارات الأيديولوجية العربية الحديثة. ولقد كان استلهام هذا 
التراث بُعدَا أساسيًا من أبعاد الموقف الصراعي العربي من 
أورباء أوربا الفكر وأوربا الغزو الاستعماري» وكان مصدرا 
أساسيًا من مصادر تأكيد الهوية العربية وتنميتها. 

على أن هذه التيارات الثلاثة التي يمثلها الشيخ محمد عبده 
ولطفي السيد وسلامة موسى» هي ثمرة أوضاع اجتماعية 
عربية في ذاتها ولذاتها؛ أي في تكويناتها التاريخية الخاصة؛ 
وفي تفاعلها وصراعها سلبًا وإيجابًا مع الحضارة الأوروبية. 
لقخ 'تتتكالت: واقطووت: هذه النيان اتا التاقتة مر ادضى :تنميوات 
عربي قديم» وعلى أرض واقع اجتماعي وقومي وفي إطار 
ملابسات تاريخية عالمية. ولهذا فإنه قصور ميكانيكي أن ترد 
الأيديولوجية العربية بتياراتها المختلفة إلى تأثير أو مؤثر 
واحدء هو الحضارة الأوروبية» بل هي نظرة مثالية أن 
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تنتسب هذه الأيديولوجية إلى واقع اجتماعي غير واقعها. أن 
نشأة القومية العربية لم تكن مجرد صدى لنشأة القوميات 
الأوروبية» وكذلك نمو الفكرة القومية ليست صدى لنمو 
الفكرة القومية الأوروبية كما يزعم بعض الدارسين» وإنما 
هي ظاهرة موضوعية نشأت في أوربا كما نشأت في البلاد 
العربية نتيجة؛ لنضج عوامل اجتماعية وتاريخية محددة. ففي 
عام ١17١‏ قام في مصر - على سبيل المثال - بنك هو بنك 
مصرء كما قام في مصر عام ١95١‏ حزب هو حزب 
الشيوعي المصري. هل نقول إن هاتين المؤسستين كانتا 
مجرد انعكاس لمؤسسات أورويية مشابهة» أم كانتا تعبيرا 
عينيًا عن نمو البرجوازية الوطنية من ناحية» ونمو الطبقة 
العاملة :و اختذاء. الضبرناء الطيقى :والوطنى فى متصيدن :تن 
ناحية أخرى. إن القول بالتشابه أو التماشل أو التأثير 
لا يمكن أن يفسر هذه الظواهر تفسيرًا موضوعيّا. إن التأثير 
هناك بغير شك. ولكنه ليس كل ما هناك. هذه هي القضية. 
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ن لخدا حي د السو رجرات اللرريةة اند 
ولا تزال محصلة الصراع العربي من أجل تحديد الهوية 
القومية والاجتماعية وتجديدها. إنها محصلة صراعات قومية 
واجتماعية بين قوى وطبقات داخلية» وبين قوى داخلية 
وخارجية. ولقد كان للحضارة الأوروبية تأثير في 
الأيديولوجيات العربية. ولكنه كان تأثيرًا إيجابيًا في بعمض 
الأحيان وسلبيًا في أغلب الأحيان. ولعل إيجابيته أن تكون 
إيجابية غير مباشرة من حيث إنها تنشيط واستفزاز لقوى 
0200 
والإبداع. إلا أن تأثيره السلبي كان مباشراء من حيث 
محاولات إجهاضه للشورة العربية سياسيًا واقتصاديا 
ونا فم يناك شين رين اسان 
50 

على أنه لا يمكن بمفهوم التأثير وحده إيجابًا أو سابًا أن 
نفهم موضوعيًا ديناميات وميكانزمات الأيديولوجية. إن مثل 
هذا المفهوم يكاد يفضي في التحليل الأخير إلى حتمية التبعية 
الفكرية» وطمس المعالم الثقافية والأيديولوجية الخاصة. ويكاد 
هذا المفهوم في المجال الأيديولوجي أن يلتقي مع مفهوم آخر 
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في المجال الاقتصادي هو مفهوم المركز والمحيط الذي يقول 
به بعض الباحثين من أمثال سمير أمين. إنه مفهوم ميكانيكي 
جامد يغفل كل عوامل الصراع على المستوى الذاتي 
والموضوعي على السواء؛ ويجعل تبعية اقتصاديات البلاد 
النامية للسوق الإمبريالية» تبعية شبه قدرية ولا فكاك منها. 
على أن نقدنا المنهجي لمفهوم التأثير لا يعني في الحقيقة 
- كما أشرنا من قبل - إنكاره أو إغفاله» وإنما يعني فحسب 
الاركحواة هود المضيحددن الأساسي لتفسيرنا للظواهر 
الأيديولوجية. إن التأثير الأوروبي الخارجيء لا ينبغي أن 
يلغي العوامل الذاتية - الموضوعية الداخلية. على أن هذه 
العوامل الذاتية - الموضوعية الداخلية لا ينبغي أن تلغي 
بدورها التأثير الأوروبي. هل هو موقف تكميلي 
162816 أو انتقائي؟ لا.. بالطبع. فكما ذكرت 
في البداية» أن الأولية والأولوية في دراسة الظواهر 
الاجتماعية» إنما تكون في اكتشاف القوانين الداخلية لهذه 
الظواهر دون إغفال للملابسات والظروف الخارجية. 
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ثالنًا : الملاحظة الثالثة هي أن التخطيط التجريدي هو 
القسمة المشتركة بين أغلب الدراسات حول 
الأيديولوجية العربية. فلقد أشرت في الملاحظة السابقة 
إلى المقولات الثلاث للاتجاهات الأيديولوجية العربية 
التي يقول بها الأستاذ العروي وهي الدينية والليبرالية 
والتقنية ولعل أغلب الدارسين يتبنون بشكل أو بأخر 
هذه المنقو للك أو .ما يقتري متها فالذكنون انون عي 
الملك - مثلا - يعرض لاتجاهين أساسيين في الفكر 
العربي المعاصر في مصر خاصة هما: الأصولية 
الإسلامية والليبرالية» ثم يقسم كل اتجاه منهمما إلى 
جناحين: جناح يميني وجناح يساري. فالإخوان 
المسلمون يمثلون - عنده - الجناح اليميني من 
الأصولية الإسلامية» على حين يمثل الاتجاه القومي 
البعثي والناصرية الجناح اليساري. أما التيار الليبرالي 
فجناحه اليميني تمثله البرجوازية الوطنية وجناحه 
اليساري تمثله التيارات الاشتراكية والماركسية. 
والحقيقة أن متل هذه التضينرفات: ميو اه كضبتيف: الاستاذ 
العروي أو د. أنور عبد الملك تعبر عن تبسيطية 
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وتخطيطية تعجز عن إدراك ما في الواقع العيني الحي 
للأيديولوجية العربية من تعقيد وخصوبة. فقد نستطيع 
مع العروي أن نعتبر حزب الدستور وأبو رقيبة في 
الإكناك' العام لماه لبور الى الذي ديرق القةراقاي 
السيد» وقد نستطيع أن نعتبر حزب الاستقلال وعلال 
احابص مجع كديا نشم تر يد رفي :عدار رتساو العاة 
الإسلامي الذي يرمز إليه بالشيخ محمد عبده وكذلك 
الأمر فيما يتعلق بابن باديس الذي يعده معظم الكتاب 
مجرد امتداد للشيخ محمد عبده ورشيد رضا. وقد تجد 
في التو عوقة كذ كبا يدهن العروى صذاك الإتفاء 
الذي يرمز إليه بسلامة موسى. على أننا في الحقيقة - 
بهذه التقسيمات المبسطة والتعميمات المحردة - قد 
نكل كور روي نان( لور الاريك اضريو القت اول ينل 
والتداخلات في هذه التيارات المختلفة. إننا نبجد في 
ال كاين وسركقه قاضنة مين 13 اتن عا 
قسمات واضحة من الاتجاه الإصلاحي الديني عند 
الشيخ محمد عبده ورشيد رضا. ولكننا نجد في ابن 
باديس مضمونا سياسيًا ودلالة اجتماعية حركية قد لا 
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نجدهأ في فلسفة الشيخ محمد عبده؛ بل قد تتناقض 
عمليًا معه. إن النظر إلى ابن باديس من الناحية 
الإصلاحية الدينية فحسب يعني إدراك بعد واحد من 
أبعاد حركته. فالأيديولوجية الدينية عند الشيخ محمد 
عبده كانت تجديدا للإسلام» في إطار موقف اجتماعي 
لمصر. على حين أن الحركة الدينية عند ابن باديس: 
كانت إلى جانب طابعها الديني» وطابعها الإأصلاحي 
محاولة لتأكيد الذاتية الوطنية الجزائرية ومناهضة 
التوطين الفرنسي والاستيعاب الفرئنسي والاحتلال 
الفرنسي؛ أي كانت في جوهرها ذات بُعد سياسي 
وابن باديس» ولكن هناك ما يميز بينهما على أرضية 
اللروف الموضوعية الخاصة. إن ما تفعله التخطيطية 
التجريدية هو طمس معالم هذه القسمات الموضوعية 
المتمايزة. 
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بن بركة مثلاً.. هل هؤ مجرد امشداد للتيار التقنوئ 
لسلامة موسى؟ كانت حركته خروجا على حزب الاستقلال: 
وصياغة الحزب ذي اتجاه وطني ديمقراطي مستقل. هل 
تستطيع فلسفة هذا الحزب وحركيته أن تفسر فحسب بالإطار 
الفكري لسلامة موسى حتى ولو كان مجرد رمز فض فاض؟ 
إن التنظيم السياسي بعد من أبعاد الأيديولوجية: إنه 
أيديولوجية عملية. فهل تنضوي هذه الأيديولوجية العملية 
التنظيمية في الرمز الفضفاض لسلامة موسى؟ أعتقد أنها 
تختلف عنه كثيرًا فكريًا وحركيا. 

وأين نضع في مقولات الأستاذ العروي المنصوري 
والعناني في مصرء وعفلق في سوريا وعشرات غيرهم ممن 
يمثلون تيارات فكرية مختلفة. وإلى أي حد نستطيع أن نقول 
مع أنور عبد الملك أن الاتجاه الناصري يمثل جناحًا يساريًا 
من الأصولية الإسلامية. ما أعتقده هو أن الاتجاه الديني 
برغم توفره في التجربة الناصرية لا يمكن أن يفسر لنا أي 
قسمة من قسماتها الأساسية. وكذلك حزب البعث؛» على أي 
أساس يمكن أن نعتبره جناحًا يساريًا للأصولية الإسلامية. بل 
لعلنا نلاحظ في تصنيف د. عبد الملك ارتكازا حينا إلى 
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التصنيف الأيديولوجي للأيديولوجية وارتكازا حينا آخر إلى 
التصنيف الاجتماعي» فالناصرية أصولية إسلامية يسارية. 
والبرجوازية الوطنية الليبرالية يمينية!!! مع أنه لو ارتكز 
على التصنيف الاجتماعي بشكل متسق لوجد في الناصرية 
شريحة من شرائح البرجوازية الوطنية» ولو ارتكز على 
التصنيف الأيديولوجي المتسق لوجد في البرجوازية بععمسض 
اكخافات” أحرولنة إناففية بها أكان مها تصني إلمه القكا يفل 
المخودة مر اخطاء اع ههز .عن التفهير .: 

بل لعلي أقول إن التقسيمات الثلاثة التي يقول بها الأستاذ 
العروي لا تمثل في ذاتها تقسيمات متمايزة تمامًا عن بعضها 
البعض لو نظرنا إليها من الزاوية الاجتماعية لا من الزاوية 
الأبةيو أوحنة المتحرددة: فما أكثن ما نهذه نيتها ف تسد اخاقة: 
بل أكاد أقول بأن لا توجد بينهما تمايزات جوهرية برغم 
الاختلافات المظهرية. ذلك أن التيار الديني لمحمد عبده. 
والتيار الليبرالي للطفي السيد والتيار التقني أو العلماني 
لسلامة موسى فروع من شجرة اجتماعية متقاربة الجذور. 
عن ثلاثتهم - في التحليل الأخير - شرائح من الطبقة 
البرجوازية بفئاتها المختلفة. نستطيع أن نتبين بينهم جميعًا 
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مكنا ا سرانا ى لعتنا ع ١‏ إضذ اك وميه 31 ليه حلضى 
الجانب الديني عند الشيخ محمد عبده» والجانب الليبرالي عند 
لطفي السيدء والجانب العلماني التقنىي عند سلامة موسى. 
ولكن ثلاثتهم يمثلون دعوة عقلانية ليبرالية إأصلاحية في 
الأساس. لسنا نغفل التمايز الفكري بينهم. بل لعلنا نرده إلى 
فروق في المواقع الاجتماعية» ولكننا لا نرى في هذا التمايز 
فكو لاك تاش «تصضيت وسةتعيا هأ ها شحاتة: الرديو اوخئة 
العربية كلها. وتغفل بمقتضاها كذلك سائر المقولات 
والتصنيفات التي قد يكون تمايزها أكثر جذرية. كان الشيخ 
محمد عبده يقف ضد الثورة على الاحتلال الإنجليزي بعد 
فشل ثورة عرابي» ويدعو إلى الإصلاح المتدرج عن طريق 
النخبة المتعلمة» وكان يسعى إلى تسييد العقلانية في شئون 
الدين. وكان لطفي السيد يدعو إلى سلطة وسطى يسميها 
سلطة الأمة» بين السلطة الشرعية وهي سالطة الخديويء 
الثورة أو التمرد على السلطتين الشرعية والفعلية. وكان 
سلامة موسى يدعو إلى الاشتراكية في إطار فضفاض يجمع 
بين نيتشه وداروين وبرناردشوء اشتراكية إصلاحية فابية. 


04 


اشترك في الحزب الاشتراكي عام ١17٠١‏ ولكنه رفض 
الاشتراك في الحزب الشيوعي الذي تأسس عام ؟١97١.‏ 
وظلت دعوته بعد ذلك هي دعوة العقلانية والإأصلاحية. إن 
هذه التيارات الثلاثة تتحراك في إطار فكر برجوازي 
نكر بحتحة نين شين انحا وفئاته. العلا و الوسيطى :و الكتيا: .ولينةا 
تتمايز مواقفها وتتداخل في إطار ليبرالي - عقلاني إصلاحي 
وأاحد. 

ولكن هناك خارج هذه الدائرة أو هذا الإطارء اتجاههات 
فكرية وأيديولوجية أخرىء أكثر راديكالية. 

كانت هناك الحركة الماركسية» ممثلة في أمثال مص طفى 
حسنين المنصوري ومحمد عبد الله عنان والعناني وغيرهم. 
حدأء"قةتستطيم اخ تقول بان القبار: لك التى ووصكدها ويصيسنفها 
الأستاذ العروي هي التي كان لها البروز والتأثير والسيادة. 
ولكن هذا من الناحية الموضوعية العلمية لا يبرر إغفال 
التحتداعى والقومى» فطلا فق أن بهذا التصفيت لا وستطيع أ 
التصنيف»؛ ولا عن حدود التمايز والتداخل في التصنيف. 
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إن كل دراسة علمية موضوعية تستلزم التصنيف بغير 
شك. ولكن ينبغي أن تنبع تصننيفاتنا - لا عن دراسة 
التمايزات- الفكرية المجردة وحذها لمق تيبل الوافع 
الاجتماعي نفسه كذلك بل أساسا. إن انتساب تيار الإخوان 
المسلمين - مثلا - إلى الأصولية الإسلامية أو إلى فكر 
الشيخ محمد عبده أو رشيد رضاء لا يكفي وحده لتفسير هذا 
التيار في تصوراته الذهنية وسلوكه السياسي العمليء 
وتشكيله التنظيمي. هل نستطيع بهذا الانتساب الأيديولوجي 
وحده أن نفسر مثلاً تعاونهم في أعوام 45» /ا4» 4/8: 45 
مع أشد قوى الفكر الرجعي في مصرء ثم مشاركتهم عام 
6 - ١ه‏ - 5ه في المعارك المسلحة ضد الاحتلال 
البريطاني» ثم مناهضتهم عام ١ه‏ - ٠5‏ لقانون الإصلاح 
الزراعي» ثم مناهضتهم المستمرة وخاصة عام ١555‏ لثورة 
يوليه. وهل نستطيع أن نفسر قاعدتهم الجماهيرية النسبية: 
وخاصة بين جماهير البرجوازية الصغيرة في المدن» وأن 
نفسر الاتجاهات المختلفة داخلهم بمجرد الانتساب الديني؟! ما 
أعتقد ذلك. الأمر يحتاج إلى تفسير أعمق من الناحية 
الككياهة: 


06 


إن الخطأ الأكهر في هذه التقسيمات والتصنيفات 
الأيديولوجية. أنها تقيم هذه التقسيمات والتصنيفات على 
أساس أيديولوجي خالص؛ أي إنها تفسر الأيديولوجية 
بالأيديولوجية» ولا ترجعها إلى أساسها الاجتماعيء فضلا 
عن أنها - كما رأينا في الملاحظة السابقة - قد ترجعها إلى 
أساس اجتماعي خارجي غير أساسها الحقيقي. 
إنها نظرة فوقية إلى الأيديولوجية تفضي بها إلى تخطيطية 
تجريدية خالية من نبض الحياة. 
رابعًا : الملاحظة الرابعة في كثير من الدراسات الأوروبية 
والأمريكية الخاصة بدراسة الأيديولوجية العربية» أنها 
تتعامل بمفاهيم نظرية نابعة من سياق اجتماعي 
وتاريخي محدد هو السياق الأوروبي» وتسعى لفرضها 
بشكل جامد على السياق الاجتماعي والتاريخي 
العربي. فمفهوم القومية - مثلا - في الثقافة 
والحضارة الأوروبية الغربية الراهنة» مفهوم يتضمن 
بَعدَا شوفينيًا عنصريًا مستمدًا من الحركة القومية 
الأوروبية في القرن الثامن والتاسع عشر. على حين 
أن القومية في البلاد النامية عامة» وفي البلاد العربية 
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كاف تتسوون دة | لكان مقت تكن ارنقةا ننسو 
البعد التحريري المعادي للاستعمار والإمبريالية 
والصهيونية. بل لعله يتضمن كذلك بعدَا اجتماعيًا ههو 
العداء الرأسمالي أو على الأقل التناقض معها. حقاء إن 
هذا !لآ بشفى اذاف بصيةة وتصبسرية نبي عبط 
الاتجاهات السياسية القومية إلا أن هذه الاتجاهات لا 
نمال المضيهوقالدوغري العركة السيون بو ارده 
القومية العربية. ولعل هذا التمايز بين مفهوم القومية 
في الخبرة الأوروبية ومفهومها في خبرة البلاد النامية 
هو الذي دفع بعض الخو سير سوق امتال د لود عه 
الملك وجاك بيرك وماكسيم روددنسون إلى صك 
مصطلح خاص متميز فال 1121828115116 تستخدم 
للمفهوم الأوروبي وال تتتوتصفتتةا1[قم هتاه[ 
تستخدم للمفهوم التحرري التقدمي. ولكن ما أكثر 
الدارسين الذين ما زالوا يخلطون بين المفهومين. 
والقضية في تقديري ليست مجرد خطأ منهجي في 
دراسة الظواهر الاجتماعية المتمايزة المختلفة. بل إنها 
في كثير من الأحيان محاولة لطمس حقائق النضال 
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التحريري في البلاد النامية. فكثير من الدارسين - 
على سبيل المثال - يصورون الصراع بين البلاد 
العربية وإسرائيل» على أنه صراع بين قوميتين هما 
القومية العربية والقومية الإسرائيلية» بالمفهوم 
الأوروبي التقليدي للقومية. وهم بهذا التصوير يجعلون 
من النضال العربي التحريري عدوانا قوميًا على قومية 
أخرى ضعيفة» ساعين بهذا إلى التعمية عن جوهر هذا 
النضال باعتباره نضالا تحرريًا ضد الإمبريالية. 
مفهوم آخر هو الديمقراطية. إن الديمقراطية في غرب 
أوروبا وأمريكاء بدلالتها الليبرالية»ء هي جزء من التكوين 
الاقتصادي والاجتماعي والتاريخي العام لمجتمعاتها. وههي 
تعبير عن نظام السوق الرأسمالية الحرة: ففي مرحلتها 
الاحتكارية» وهي ثمرة مرحلة طويلة من الصراع الطبقي» 
وهي انعكاس لعلاقات القوى في هذه المجتمعات. ولهذا فهي 
لا تصلح معيارا قياسيًا مجرذا لتقييم التجربة الديمقراطية في 
النلاق 'النافية :فقي ردك اناه القن شن لماوز تكلتهيا 
التاريخي سياسيًا واقتصاديًا واجتماعيًا وثقافيّاء تنبع أشكال 
متنوعة من التجارب والخبرات الديمقراطية. إن جوهر التقدم 
في هذه البلاد يرتبط بالقدرة على وضع خطة مركزية للتنمية 
المعملة قو طن المقناركة الراعنة النتكلية الحمتاهين. 
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والديمقراطية هي التشكيل السياسي لهذه العملية الاقتصادية 
والاجتماعية. وقد يختلف هذا التشكيل من مجتمع إلى آخر 
محم عدا ند كه | الككتيا عر الخاضية ىع كفاقه لذو قبا 
ولكنها في جوهرها ديمقراطية موجهة - كما يقال - وليست 
ديمقراطية ليبرالية بالمفهوم الأوروبي. على أن هذا لا يعني 
الغض من دلالتها الديمقراطية؛ بل لعلها في كثير من 
التجارب أن تكون أعمق ديمقراطية وإنسانية من الديمقراطية 
الليئن الوابيفها ةزم يسنك هذى" الامقة (كلدة ,المورهية: ووكة دكا 
حدث في كثير من التجارب - أن تؤدي إلى مناهج تعس فية 
قمعية» أو إلى بيروقراطية دولة. على أن البديل ليس هو 
الشكل الليبرالي للديمقراطية الذي هو تعبير عن مضمون 
رأسمالي. إن الحل دائمًا هو دعم هذه الديمقراطية الموجهة 
من أسفل» من القاعدة» بمزيد من المشاركة الديمقراطية في 
اتخاذ القرار العلوي في مختلف المجالات:ء بالارتفاع بالوعي 
السياسي والثقافي والإنتاجي: للجماهيرء حدًا للبيروقراطية 
المركزية» وتعميقا للديمقراطية الشعبية. إن أشكال الممارسة 
الديمقراطية» كأشكال الحكم القومي» هي ظواهر أيديولوجية 
تطبيقية ينبغي أن ندرسها ونقيمها في سياقها اااجتماعي 
والتاريخي الخاص. ولا ينبغي تفستو قتي بغابيينا: تنسكالا 
أو أحكامًا من سياق اجتماعي أو تاريخي مختلف. على أن 
هذا لا ينبغي أن يدفع بنا إلى موقف استبعادي لكل التجارب 
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الأخرى باسم هذه الخصوصية الاجتماعية أو التاريخية. إن 
اختلاف التجارب وتمايزها وخصوصيتها لا يعني إقامة 
حوائط صينية بينهاء لا يعني تقسيم العالم إلى شرق وغرب 
على أساس جغرافي أو إلى عوالم حضارية عنصرية يستبعد 
كل منها الاخر استبعادًا تجريديًا إطلاقيًا. ولعلنا نهد هذا 
المسلك الفكري عند بعض الدارسين نذكر منهم د. عبد 
الملك. فهو يغالي في بعض كتاباته إلى حد رفض الحضارة 
الأوروبية بكل تصوراتها ومفاهيمهاء بل إدانتها باسم 
خصوصية الحضارة الشرقية. إن التصورات والمفاهيم - 
وخاصة في مجال الدراسات الإنسانية والاجتماعية - تتسم - 
كما يقول - بالمركزية الذاتية الأوروبية؛ أي إنها لا تتسم 
بالشمول والكلية الموضوعية العلمية» وإنما هي تعبير عن 
هيمنة المصالح الأوروبية والحضارية عامة. و د. عبد الملك 
في بعض الأحيان يعمم هذا الحكم على كل ما أنتجته 
الحضارة الأوروبية وخاصة منذ القرن التاسع عشر حتى 


الان. 
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ولا شك أن كثيرًا من التصورات والمفاهيم الأوروبية 
والأمريكية هي انعكاس لتجارب طبقية خاصة:» وتعبير عن 
مصالح طبقية خاصة كذلك. ولا فك كذلك أن دراسة 
التجارب الاجتماعية في البلاد النامية تحتاج إلى أدوات 
تسروروة كديدة كه سد أن ذكرفاء على انهه التعسف كت 
نعمم الحكم هذا التعميم الإطلاقي» وأن نرفض كل ما أنتجته 
الحضارة الأورويية» وأن نبحث لنا عن منحى فكري 
ومنهجي مختلف ومتميز تمامًّا. إن للحمضارة الأوروبية 
إسهامات علمية تتميز بالشمول والكلية الموضوعية والتني 
يمكن التسلح بها لاكتشاف التنوع نفسه والخصوصية نفسها. 

فلسنا نستطيع أن نقول مثلا إن الماركسية رغم أنها ثمرة 
من ثمرات الخبرة الأوروبية» إنها مجرد تصور أوروبي 
للعالم وللتاريخ. إنها خلاصة كلية الخبرة إنسانية شاملة» وإن 
كانت تتضمن في ذاتها معنى التنوع والخصوصيةء. بل 
ضرورة التنوع والخصوصية في تطبيقها الحي. إن التطبيق 
الماركسي في أوربا الصناعية المتقدمة» يختلف عن هذا 
التطبيق في البلاد النامية بل لعله يختلف من بلد أوروبي إلى 
بلد أوروبي آخر باختلاف التراث الثقافي والملابسات 
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الموضوعية»ء وعلاقات القوى الاجتماعية» وكذلك الشأن في 
البلاد النامية. إن الحرص على الخصوصية أو الأصالة في 
دراسة الظواهر الاجتماعية وفي تنميتهاء لا يعني العزلة أو 
الانعزال عن الخبرات الحضارية. إنما يعني القدرة على 
الاستيعاب النقديء» والقدرة على الفعل والكشف والإبيداع 
والإضافة. إننا لا نرفض الحضارة الأوروبية بكل تصوراتها 
العلمية ومناهجها. ولكننا في الوقت نفسه لا نستسلم استسلاما 
بليدَا لهذه التصورات والمناهج» وإنما نقف منها موقف النقد 
الإيجابي؛ أي التحليل الموضوعي التاريخي في ضوء خبراتنا 
وممارستنا الحية. سبيلنا هو الحوار النقدي مع أنفسناء ومعها 
على أرض العمل والإبداع. 
خامسًا : الملاحظة الخامسة أن كثيرًا من الدراسات عن 
الأيديولوجية العربية الحديثة» تكاد تقتصر على التعابير 
الرسمية المعلنة» كالوثائق السياسية» وخطب القادة 
وأحاديثهم» ولا شك أن هذه بعض المصادر المهمة 
لدراسة الأيديولوجية. إنها ليس كما يذهب بعض 
الدارسين مجرد ديماجوجية. إنها بغير شك تعبر عن 
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السياسية والاجتماعية في شمولها وصراعيتهاء بل ما 
أشد قصورها كذلك عن تقديم صورة موضوعية لحقيقة 
الأيديولوجية الرسمية نفسهاء وما أشد قصورها عن 
تقديمى صورة موضوعية للظواهر الأيديولوجية 
المتصارعة في المجتمع الواحد. صحيح.. أن 
الأيديولوجية السائدة تتجسد دائمًا في الدولة كما يقول 
إنجلز. ولهذا فإن دراسة الدولة في س لوكها الننفري 
والتطبيقي على السواء هو حجر الزاوية في دراسة 
الأيديولوجية السائدة. ولكن الأيديولوجية تتجسد ك ذلك 
في أشكال ومضامين متنوعة ومتناقضة في مستويات 
مواق لذو لة: السكتلفة + نمياد عنم الجائدة التحتيا ع 
بكل ما يجري فيها من تعابير فكرية أو أدبية أو فنية 
أو سلوكية. 

وفخدلة تعره هذاه كماد كان هنا تحدوتنا قفخن رتالفو اوهة 


على ذلك ما هدقن ,فصن ميقا العمل الزساتي فى سصنيق 
من تبن للاشتراكية العلمية» وما سمعناه من كثير من 
التضريحات الرسمية منت أنه لا توحد غير اشتراكية واحددة 
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هي الاشتراكية العلمية» وأنه لا يوجد ما ييسمى اشتراكية 
عربية» وإنما هناك طريق عربي للاشتراكية. أما في التطبيق 
فإننا نجد في مناهج الدراسة سواء في مستوى التعليم العام أو 
الحامعي موقا اقكو را مكنا اكناما »حل قذرتحة عدا صيرينا 
للاشتراكية العلمية ودعوة صريحة لما يسمى بالاشتراكية 
العربية. هذا في مجال الأيديولوجية النظرية: أماا في 
الأيديولوجية العملية» سواء في مجال التشريع أو التنظيم 
السياسي أو علاقات الإنتاج السائدة» فإننا نجد كذلك التناقض 
بين النظرية المعلنة رسميّاء والتطبيق الرسمي لها. 

نفس الأمر فيما يتعلق بمفهوم القومية العربية» قد نجد 
مفهوما علميًا ديمقراطيًا في التعابير النظرية» ومفهوما مثاليَا 
غير ديمقراطي في الممارسة السياسية. 

إن دراسة الأيديولوجية لا تتكامل بدراسة الوثائق 
أو التصريحات الرسمية» لا تتكامل بدراسة الأوراق والكتب»: 
وإنما بمتابعتها في تجسيداتها العملية التطبيقية؛ واكتشاف 
العلاقة بين جانبها النظري وجانبها التطبيقي. 
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على أن الأمر لا يقف عند التناقض بين الأيديولوجية 
النظرية والأيديولوجية التطبيقية» وإنما يمتد كذلك خارج هذه 
الأيديولوجية الرسمية أو المهيمنة نظريًا وتطبيقيًا. فخارج ما 
يمكن أن نسميه بالأيديولوجية السياسية المهيمنة هناك 
الأيديولوجية الاجتماعية أو المدنية الني هي جزء من 
الأيديولوجية المهيمنة من ناحية وهي تعبير عن صراع مع 
هذه الأيديولوجية المهيمنة من ناحية أخرى. أحيانا قد تكون 
بقايا أوضاع اجتماعية قديمة لا تزال تعيش وتتنفس في قلب 
الوضع السياسي والاجتماعي الجديد» وأحيانا هي جنينات 
أو إرهاصات بوضع اجتماعي ما زال يتكون ويتخلق 
اجتماعيّاء في التشريع في الإدارة» في الفكرء في الأدب» في 
الفن» في التنظيمات السياسية والاجتماعية» في التحركات 
الاجتماعية» في القيم الأخلاقهة والجمالية في العادات 
والتقاليد.. إلى غير ذلك.. إن التشريعات القانونية تجس يد 


أيديولوجي : 
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يعي هااكفك خرن الهو ايج يوي ل كن فس 
أشكالها ومضامينها الرسمية» النظرية والعملية» كما ينبغي أن 
تتم في أشكالها ومضامينها غير الرسمية» وفي مختلف 
ومتنوع تعابيرها وتجسيداتها النظرية والعملية: الواعية 
أو التلقائية على السواءء فضلاً عن دراستها في تناقضاتها 
وصراعاتها وتطوراتها المختلفة في إطار المجتمع المحدد 
والعصر. فبهذا وحده لا تكون دراسة الأيديولوجية دراسة 
مكتبية مغلقة معزولة» وإنما تكون جزءا حميمًا من دراسة 
التاريخ الاجتماعي لشعويبنا. 
سادسا: المللاحظة المنهجية السادسة تتعلق بتنلك المحاولات 
التي تسعى من خلال ما يسمى بعلم اجتماع النخبة أو 
الدراسات النفسية والعقلية للقادة والزعماء» أن تسب 
الظواهر الأيديولوجية» السياسية منها والاجتماعية إلى 
أفراد متميزين باهرين» وتفسر مواقفهم بعوامل نفسية 
كالسة :قذهوة عاندى :الساقينة النعانية [لعتفودت على 
مسد :اذالم منت للبرييك حر كينا تااحضه تعض كلك "لكان امال 
- إلا تعبيرا عن نزعة إلى تغليب الجانب الأنثوي في 
العالم في مواجهة طغيان الجانب الرجولي فيه. وفي 
حياة غاندي الشخصية وفي طفولته» وفي علاقاته بأمه 
وعكاثةكمة الكهل ل النسمي الكايو و راع هذه الدريعة. 
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ومنذ ما يقرب من شهرين انعقدت ندوة في مدرسة 
الدراسات الشرقية والأفريقية بجامعة لندن؛ لدراسة الأمسس 
النفسية والعقلية المرضية لأيديولوجيات بعض قادة شعوب 
التيوق: الأوفبظ هرم أمثال كمال أتاتوو كه وبحمال: عيذ الناصد: 
ما علاقة أتاتورك بأمه وتأثير ذلك في تشكيل فكره؛ ما علاقة 
عبد الناصر بوالده ووالدته» وأثر ذلك في تشكيل مواقفه 
السياسية والاجتماعية. 

وووكم إنتى أختلت: اكتلانا كاملا ممع مدوينة التكايل 
النشسي عامة:؛ وأرى أنها ينقصها الأساس العلمي 
الموضوعيء فإن القضية - حتى لو رصحت نتائج هذه 
المدرسة في التحليل - هي كيف يصبح التكوين النفسي للفرد 
ظاهرة اجتماعية وسياسية سائدة. كيف تنتقل الفكرةء 
أو الموقف؛ من حدود الفرد إلى الجماعة» إن لم تكن تعبيرا 
عن ملابسات موضوعية في حيأة هذه الجماعة! لتكن 
شخصية غاندي أو أتاتورك أو عبد الناصر ما تكون: 
والمشكلة هي كيف تصبح معالم هذه الشخصية» معالم ك ذلك 
لوضع اجتماعي وسياسي؟ لسنا ننكر دور الفرد في التاريخ. 
ولكننا لا نستطيع أن نفسر التاريخ والحركات الاجتماعية 
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بالفرد وحده. إن الأفراد بكل تميزهم هم تعبير معقد للظروف 
التاريخية والاجتماعية والنفسية. ونجاحهم أو نجاح أفكارهم 
لا تنسب إليهم وحدهمء بقدر ما ينتسب إلى ملاءمة هذه 
الأفكار للمُلابسات والاحتياجات التاريخية والاجتماية 
أماكان لمكن اتخصيية معائلة لتنخصية كاندى ساد 1ن 
يكون لها نفس الفاعلية في المجتمع الألماني» أو لشخصية 
موائلة اتتخصيية اتوك ان هبد الناضو مد تليق الفاتغاية 
في المجتمع الإنجليزي أو الهندي. لا شك أن في شخصية 
عيد الناصر مثلا ما يطبع بعض سمات أسلويه في التفكير 
والحكم: ولكن مأ أكثر العوامل الموضوعية المحلية والعربية 
والعالمية» الاجتماعية والتاريخية» التي أسهمت في التحليل 
الأخير في صياغة مواقفه» وإذا كان للملامح الذاتية للفرد 
تأثير وفاعلية» فلعل انتسابه الطبقي ووضعه الاجتماعي أن 
يكون له التأثير والفاعلية الأكهر والأشد حسما كذلك. 
لا نستطيع أن نفسر ظلواهر الصراع الاجتماعي» بل 
لا نستطيع أن نفسر ظواهر التطوير والتغيير في البنية 
للقمية :انها حكن التر اهو الزهفاء» وكا قضسيى: لنت 
قدرية أو حتمية نفسانية جامدة في تفسير هذه الظواهر. 
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على أننا وإن كنا ننكر على هذه النزعة النفسانية قصورها 
المنهجي في التفسير الاجتماعي والتاريخيء فإننا في الوقت 
نفسه محذر من بعض المناهج القاصرة كذلك في التفسير 
الاجتماعي والتاريخي نفسه وخاصة في مجال الأيديولوجية. 
ذلك أن هذا التفسير الاجتماعي والتاريخي للظواهر 
الأيديولوجية» لا يعني - كما يفعل بعض الدارسين - تحويلها 
إلى مجرد ردود فعل ميكانيكية: أو انعكاسات مرآوية 
لأوضاع طبقية أو اجتماعية. إن الأيديولوجية وإن كانت 
معلولة للأّوضاع الطبقية والاجتماعية والتاريغية بل 
ومشروطة بهاء فإنها - وخاصة في مجال الإبداع الأدبي 
والفني - ذات طبيعة نوعية خاصة» وثمرة عملية بالغة 
القعقيةم. | الذزهة الكفيبانية القاضسيوة سن أذ يسنو ا 16نز يهاه 
الاجتماعية الميكانيكية الجامدة لا تفضيان إلى إدراك جدلي 
موضوعي لحقيقة الظواهر الأيديولوجية. 
نايعا :3 الاتكجلة: المفيمية الننالعة ين .دوه تللق لكر اماك 
السكونية الجامدة التي تسعى إلى تفسير الأيديولوجية 
استنادًا إلى عوامل طبيعية أو ثوابت اجتماعية أو 
تاريخية. فهناك تلك المدرسة التي تتردد في بعض 
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الكتابات العربية التي تسعى إلى تفسير بعض ملامحنا 
القومية الفكرية والسلوكية بالوضع الجغرافي بالمناخ. 
أو ببعض المميزات الطبيعية: كالطبيعة النهرية أو 
الجبلية. ولسنا نشك في تأثير الملابسات الجغرافية في 
تشكيل بعض الملامح الفكرية والسلوكية عامة. ولكنها 
ليست كافية لتفسير الخبرة الإنسانية في تطورها 
التاريخي. فالطبيعة الجغرافية ثاببّة ولكن التاريخ 
البشري متحرك وحركة التاريخ ليست حركة أحداث 
فحسب بل حركة فكرء وعلاقات اجتماعية متصارعة 
متغايرة أساستاء هناك استمرارية جغرافية رتيبة» ولكن 
هناك استمرارية تاريخية تتجاوز نفسها دائمًا بالتجدد. 
وها ينا لا ممكنتنسينه بالعامل. الغ فى وعم و إننا 
بفعل الإنسان في هذه الطبيعة وبملابساته وأوضاعه 
الاجتماعية. ولعلنا نجد هذا الاتجاه عند كتير من 
الدارسين الغربيين» كما نجده في بعض الكتابات 
العربية» ولعلنا نذكر مدخل كتاب 'مستقبل الثقافة في 
مصر" للدكتور طه حسين أو في كتاب '"شخصية 
مصر .. عبقرية المكان" للدكتور جمال حمدان. 
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وقد يتخذ هذا المنهج مظهرًا سكونيًا أخر في قلب 
الاستمرارية التاريخية نفسها. فينتهي إلى تحديد ثوابت 
سرمدية أبدية في التاريخ عبر استمراريته. وهكذا تصبح 
الاستمرارية مجرد امتداد في الزمان» لا تقدمًا في الفعحل 
التاريخي أو اختلافا في الأوضاع الاجتماعية. وهناك بغير 
شك قسمات فكرية خاصة نوعية تتراكم عبر التاريخ» ولكنها 
ليست نتيجة لمجرد الاستمرارية الزمنية. وإنما نتيجة لما 
تتضمنه هذه الاستمرارية من عوامل وأوضاع وملابسات 
لحتنا عه مو فكتن د هن بها فا نكت هناك اجنين اررقة عاب 3ه 
ثابتة نهائية الملامح عبر التاريخ وخاصة في مجال الفكر 
العربي قديمه وحديثه ومستقبله» ثنائية الروحانية والمادية» 
تأسيسا على يزور هده تحاترا كوي كتين يون طجو اكز ١‏ الفكدن 
العربي القديم والحديث. ولسنا نستطيع أن نقول - مثلا - مع 
د. عبد الملك أن السلطة المركزية ذات الطابع الديني التي 
تجمع في يدها القوة العسكرية والاقتصادية والثقافية هي 
السفة :الاستاسحة: المسكين ة لمصعر :8 كاسوسا على تو اف هده 
السمة في مراحل معينة من تاريخ مصر القديم والحديث. 
فهناك مراحل أخرى في تاريخ مصر تتناقض مع هذه السمة؛ 
تكدلا غن, أن هذاه السية تقبدها لا تستطيع أن تفسر لنا 
التغيرات المختلفة في التاريخ المصريء ولا تحدد لنا الحركة 
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وهناك كذلك من يذهب في دراسة الأيديولوجية إلى البحث 
عن ثوابت هيكلية أو بنيوية في التعابير الفكرية والأدبية 
والفنية عامة» سعيًّا وراء تحديد الخصائص النهائية لهذه 
الأيديولوجية:؛ متأثرًا في ذلك بالمدارس الهيكلية 
أو البنيوية المعاصرة في فرنسا. ولا شك أن هذه الدراسة 
الهيكلية دراسة تخطيطية مفيدة فائدة جزئية» ولكنها تعجز 
عن مطاولة الفعل التاريخي الخلاق في صراعيته وحركته 
المتصاعدة. إنها تقدم صورة مس طحة جامدة تخطيطية 
للإبداع الإنساني فكرًا وسلوكاء معزولة عن حركة الواقع 
الاجتماعي والتاريخي. 

هذه بعض الملاحظات المنهجية الأساسية في دراسة 
أيديولوجيتنا العربية. إن دراستنا لهذه الأيديولوجية ينبغي أن 
تجمع بين دراسة القسمات المشتركة» والقسمات النوعية 
الخاصة في كل بلد عربيء» وعلى المستوى العربي القومي 
العام» وأن تدرس هذه القسمات من حيث إنها تعبر عن 
صراع ومواقع ومواقف اجتماعية تاريخية» وليست مجرد 
تأغي نانك خارهية» .و أن: تتحنبه التخطيطية التحويذية: الحامدة 
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العينية المحددة» وأن تجمع في مركب جدلي بين العوامل 
الذاتية والموضوعية في إطار الملابسات الاجتماعية 
والتاريخية المتضصارعة: وألا تقف: عتد حدود الخلواهن 
أو التعابير الرسمية المهيمنة أو الوثائقية» بل تغوص ك ذلك 
في التكوينات المتنوعة للعملية الاجتماعية في مستوياتها 
و أتتكالها + فضنامكها المكتلفة: 

إننا بهذه الدراسة نستطيع أن نتفهم حقيقة أيديولوجيتنا 
العربية» ويهذا التفهم نستطيع أن نتسلح بالوعي الموضوعي 
غير الزائف» الوعي الموضوعي بذواتنا القومية» وبالقدرة 
الفعالة على تغيير واقعنا وتجديده تجديدًا خلاقاء والإضافة 
الجادة إلى عصرنا. 

وفي ضوء هذا كله» نستطيع أن نقول بشكل عام» معترفين 
منذ البداية بما يمكن أن نتورط فيه نحن كذلك من تعميم 
وتخطيطية وتبسيطية قد يفرضها الحرص على التركيز هنا 
في إطار هذا المجال الضيق للحديث نستطيع أن نقول إن 
الأيديولوجية العربية الحديثة والمعاصرة: أيديولوجية مزدوجة: 
متنوعة الأبعاد والمستويات» وأنها تخوض مرحلة صراعية 
حادة لتحديد ملامحها الخاصة؛ على أرض واقعها وعصرها. 
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على أنها في جوهرها الإيجابي من ناحية»؛ أيديولوجية 
قومية ذات مضمون اجتماعي متقدم. إنها أيديولوجية معادية 
للإقطاع والعشائرية والقبلية معادية للاستعمار والإمبريالية 
والصهيونية والععصرية والرأسمالية» إنها باختصار 
أيديولوجية تحرر وطني وتقدم اجتماعي ووحدة قومية 
ديمقراطية. هذا هو المضمون العام الأغلب للأيديولوجية 
العربية الحديثة» الذي يعبر عن نفسه في مظاهر وأشكال 
متنوعة ومختلفة بل ومتعارضة أحيانا. إننا نجد في إطار هذا 
المضمون العام اتجاهات قومية أو دينية أو ماركسية كما نجد 
مستويات مختلفة من الس لوك الراديكالي الشوري حيناء 
أو الوسطى حينا آخرء أو الشوفيني حينا ثالثا. نجد هذا على 
المستوق الحكلى في اليلد العويي الو اعدة.وهلتى المنسنتو 
العربي القومي العام كذلك. ولا شك أن هذا التنوع داخل هذا 
المضمون العام» إنما يرجع إلى تتنوع القوى الاجتماعية 
واختلاف الملابسات الاجتماعية في كل بلد عربي وعلى 
المستوى القومي العام كذلك. إن الثورة الوطنية الديمقراطية 

تحقق بعد مهامها كاملة في مختلف البلاد العربية. وفضلاً 
عن هذا فإن هذه الثورة الوطنية الديمقراطية تتداخل مهامها 
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كاملة في مختلف البلاد العربية. وفضلاً عن هذه الثورة 
الوطنية الديمقراطية تتداخل مهامها مع مهام الثورة 
الاشتراكية» في خط استراتيجي واحد. هذه هي طبيعتها 
الإشكالية. ولعل هذا كذلك مصدر ما في هذ التيار 

على أنه إلى جانب هذا المضمون العام - على تنوعه - 
للأيديولوجيات العربية» هناك من ناحية أخرى مضمون 
مصالح القوى الاجتماعية المختلفة في البلاد العربية عامة 
وفي البلد العربي الواحدء» من إقطاعية وعشائرية وقبلية 
وشرائح اجتماعية رأسمالية مندمجة المصالح مع الإمبريالية 
والشوفينية الانعزالية والاتجاهات الاستهلاكية» وأحيانا في 
الاتجاهات التكنولوجية البنتامية - كما يقال - أي ذات الطابع 
النفعي العملي الخالص غير المرتبط بقيم التقدم الاجتماعي أو 
مصالح الأغلبية الجماهيرية. 
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إننا نجد كذلك داخل هذا التيار العام تنوعًا واختلافا 
وتناقضاء ونجد هذا في مستوى البلد الواحد وعلى المستوى 
القومي العام. على أن الاختلاف والتناقض الرئيسي في حياة 
أيديولوجيتنا العربية الحديثة هي بين هذا التيار في مجمله 
وبين التيار الأول في مجمله كذلكء» وهي تعبير عن التناقض 
الرئيسي في الثورة العربية في تنوعها وشمولهاء ضد 
الإمبريالية والصهيونية والتخلف والاستغلال. ولعل هذا 
التناقض الرئيسي هو الذي يفسر كثيرا من التحالفات 
السياسية المؤقتة أو الطويلة المدى بين بعض الاتجاهات 
المتخالفة داخل التيار الواحد. 

كما أن هذه الاتجاهات المتخالفة داخل التيار الواأحد قد 
تفسر كذلك بعض التحالفات السياسية بين اتجاههات في 
التيارين المتناقضين» كهذا التحالف الذي نشهده في كثير من 
جوانب حياتنا السياسية بين الاتجاهات الوطنية الوسطية 
المهادنة وبين الاتجاهات الرجعية» بل بينها وبين الإمبريالية 
في بعض الأحيان. وهكذا لا تتداخل بعض الاتجاهات 
الأبديو لوحية 2 اخل:. التيان, :الو اعد نقذ تتد لفل كذلك يحي 
التيارين اللذين يقوم بينهما تناقض رئيسي. وهذا ما يفرض 
كذلك على دراستنا للأيديولوجية ألا نكتفي بالتحليل 
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الاجتماعي العيني فحسب بل أن ندرس الأيديولوجية في 
حركتها التطبيقية التاريخية» بل أقول أن ترتفع في دراستنا 
للأيديولوجية من مجرد الدراسة التحليلية الخالصة» من مجرد 
الدراسة المكتبية أو التجريبية الميدانية؛: إلى الممارسات 
النضالية كذلك. إن دراسة الأيديولوجية هي في ذاتها مشاركة 
في معركة نضال اجتماعي وتاريخي. إنها لا تتحقق بالتأمل 
النظري العقلاني فحسبء بل بالممارسة الثورية كذلك» بل 
أساسًا إن كل الدراسات الأيديولوجية في العالم» بل الدراسات 
الإنسانية والاجتماعية عامة هي جزء أساسي بصورة مباشرة 
أو غير مباشرة من معارك عصرنا الراهن. إن علم الاجتماع 
الأمريكي بمدارسه المختلفة هو سلاح من أقوى أسلحة 
الترسانة الإمبريالية الأمريكية العسكرية والفكرية على 
السواء. إن النظري والعملي يتلاقيان تلاقيَا حميمًا في 
الدراسات الإنسانية والاجتماعية خاصة. إننا في دراس تنا 
للأيديولوجية العربية إنما نتخذ بالضرورة موقفا من العربية. 
بل إن جدية هذه الدراسة وعلميتهاء إنما تكون بمقدار 
مشاركتها في التغيير والتثوير. لن تتأتى المعرفة الصحيحة 
إلا من خلال الفعل الثوري الصحيح. كما أن الفعل الثوري 
الصحيح أن يتحقق إلا من خلال المعرفة العلمية الصحيحة 
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سيتغذى وينضج وعينا في تلازم مع نضج ممارستنا الثورة. 
لن نعرف أنفسنا باستحضار الماضي وإحيائه أو التقتقيش 
والتنقيب فيه فحسبء أو في التحليل الوثائقي أو الميداني 
للحاضر فحسبء وإنما سنعرف أنفسنا وسنزداد معرفة بهاء 
معرفة بماضينا وحاضرنا على السواءء بمقدار فاعلية نضالنا 
النظري والعملي معًا من أجل صياغة مستقبلنا. إن المنهج 
الصحيح لدراسة أيديولوجيتنا العربية هو نفسه ما ينبغي أن 
يكون عليه منهج نضالنا الثوري منهج ثورتنا العربية ذات 
المضمون التحريري والاشتراكي والقومي الديمقراطي 
وأعني به المنهج العلمي الشوريء لا كأيديولوجية: 
لا كتعميمات تبشيرية مجردة» كما يقول البعض وكما يفعل 
البعضء» وإنما كنظرية علمية» كمنهج علمي نطبقه بطريقة 
خلاقة على واقعنا العربي ماضيه وحاضره: كأداة للتحليل 
والمعرفة والتخطيط والبناء والتنظيم» كسلاح عمل ومصباح 
رؤية» لا في أيدي نخبة معزولة متعالية» وإنما في أيدي 
الجماهيرء تواجه به واقعها العيني مواجهة عينية:» تكتشفه 
وتكتشف ذاتها باكتشافه» تجدده وتجدد ذاتها بتجدده. هناك في 
العالم العربي من يتبنون الاشتراكية العلمية» ولكنهم يملثفون 
معقوليتهم المنهجية وفاعليتها التطبيقية:» باللا معقولية 
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المنهجية والمغامرة التطبيقية. وهناك ما يجعلونها مجرد 
رطانة متضخمة يتشدقون بهاء ويلصقون خبراتها العالمية 
إلصاقا مثاليّا على خبراتنا الواقعية. إنهم في تقديري يعجزون 
بهذا عن معرفتهاء وعن رؤية الواقع نفسه: وعن القدرة 
بالتالى على تغييره. حقا هناك اجتهادات ونضالات ومبادرات 
إيجابية في تاريخ الثورة العربية» في بعض مجالاتها 
وساحاتهاء أحسنت الإنصات إلى نبض الواقع وأحسنت 
التغامل: «معلة» وما أحوحنا الى ثقمبة هذاء عن الاتستزاكية 
العلمية هي علم قوانين الحركة النوعية في الواقع العيني 
المحدد. وبدون هذاء لا سبيل إلى السيطرة على هذه القوانين 
و تراخيهها المضيلحة التشك» إنينا شاكفية الكو اه المحددة 
وليست إجابات جاهزة نهائية. بل هي دعوة إلى نضال 
نظري وعملي لاكتشاف الإجابات المتنوعة بتنوع الخضرات 
البشرية. وهي ليست عملا نخبويّاء بل هي تتجسد ودنمو 
وتنضج بالمشاركة الجماعية» بالعمل الجماهيري المنظم. 
وهي بهذا ليست أيديولوجية بقدر ما هي علم للرؤية والعمل 
50007 
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ولهذا قد أقول مؤكداء إن الفكر العربي في مرحلته 
الراهنة» قد لا يحتاج إلى أيديولوجية» وإنما يحتاج إلى فكر 
علمي تخطيطي ثوري يحتاج إلى سيادة منهج علمي ثوري 
في حياته تنضج به في الممارسة أيديولوجيته. 

وإننا في كثير من تجاربنا الثورة»: لا نزال بين مواقفف 
تجريبية تجزتية خالية في كثير من الأحيان من النظرة 
الشافلةة أو نوق لقيو لوسناكة املة سكودة تللونن: التمتصوة 
العينية المحددة. وما أحوجنا إلى فكر علمي نواجه به واقعنا 
العيني مواجهة فكرية وعملية» ونحقق بهذا اكتمالا ونضجا 
لأيديولوجيتنا. فبهذا تتحقق حركة الفكر وحركة الحياة في 
وافعكا العرس. 

وإننا كذلك في كثير من تجاربنا الثورية» بين فكر علمي 
ثوري ينمو تلقائيًا في كثير من الأحيان خلال ممارس تنا 
النضالية» سواء كانت ممارسة تحريرية وطنية أو إنمائية 
اقتصادية» وبين فكر محصور بين نخبة محدودة من المثقفين. 
5" الكلفاقية :وذ التهموية نهى "ليزن الضيهيه انها ع تكوفنا 
العلمي وواقعنا النوري. فلنحول التلقائية إلى و حتحهي علمي 
محدد وإلى حركة مخططة شاملة» ولنحول النخبوية إلى 
نوعية جماهيرية شاملة ومشاركة جماهيرية ديمقراطية فعالة. 
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وى ارققة أ أترجم هذا إلى شيء محدد.. لقلت بوضوح 
كذلك إنها التعبئة السياسية والاجتماعية الشاملة للقوى المنتجة 
في المجتمعء أو بتعبير محدد.. التنظيم الثوري.. إن التنظيم 
الثوري هو أرقى شكل من أشكال التجسيد العملي للفكقر 
العلمي. إنه مدرسة لوعي ووعاء لإنضاج الخبرات الحية: 
وطاقة للفاعلية الجماعية» النظرية والتطبيقية» إنه السبيل 
لتجاوز التلقائية والنخبوية» لتجاوز التجريبية والتجزيئية:» 
والتعميمية المجردة. إنه السبيل للتنشيط والتحريك والإبداع 
الجماعيء الفكري والتطبيقي؛ السبيل لتجاوز التخلف. إن 
المنجزات وحدهاء مهما كانت ثوريتها في المجال الصناعي 
أو الزراعي أو التعليمي أو الإعلامي أو الثقافي» لا حماية 
لهاء ولا مواصلة لهاء ولا تعميم لخبراتها ولا تصحيح 
لمساراتهاء بغير التنظيم الثوري الذي يوحد إيقاع التقدم 
ويعجل به. دون أن يقضي على تنوعاته ومبادرته. بل إن 
اللنظيم الوق .هق الذى بيصي هذه التتوعات :فى السبويان 
العام للتقدم» ويحمي المبادرات من التشتت والضياع. 
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حقاء إن إشاعة الفكر العلمي قد تتحقق - كما ذكرت - 
كنذا وسترويهات التصديع النانيةه. ولكنها شين اللعية 
الاوية )وح يفول اكليم اررقم قو لمق ازذر لكا مين 
وفلكنة اعون ااتصصنيس» ولا مذاخدة. الاوك سات و عون 
كنية النطون كلت اللعودرى وام الداع النقى لماجي 
لا تتم بالتوعية الثقافية وحدهاء وإنما بالتوعية النظرية خلال 
الممارسة في إطار التنظيم الثوري. وستتبدد مردودات هذه 
الجهود وتتبعثرء بل ستتسلل إليها وتسعى إلى إفسادها كل 
رواسب التخلفء إن لم تحسم قضية التنظيم الشوري. إنه 
جيش مواصلة التحرير الوطني والثورة الاجتماعية» وضمانه 
تحقيق أهدافنا التاريخية. وهو وسيلتنا الفعالة لتحديد ملامحنا 
القومية الفكرية والسلوكية وتنميتهاء أو بتعبير آخر وس يلتنا 
لتحقيق الثورة الثقافية التي يتم بها تغيير هياكلنا الفكرية 
والسياسية والذوقية والسلوكية تغييرًا يتفق مع احتياجاتنا 
النورية. 
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ولهذا قلت من قبل وأكرر في النهاية أن المنهج الصحيح 
هو نفسه ما ينبغي أن يكون عليه منهج نضالناء منهج ثورتنا 
العربية. 

ولهذا قلت من قبل وأكرر في النهاية أن المنهج الصحيح 
لدراسة أيديولوجيتنا العربية» لمعرفة واقعنا معرفة صحيحة 
هو نفسه ما ينبغي أن يكون عليه نهج نضالناء منهج ثورتنا 
العربية. 
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إن كلماتي المتواضعة هذه تصدر عن جرح غائرء عن 
خبرة مريرة فما أعظم ما قامت به مصر بين 7ه - ١910١‏ 
مرق نقدز ات أروئة نهدا في مكتاف البجحالات: مداع 
والزراعية والثقافية عامة. ولكن ما أكثر ما تسللت إلى هذه 
المنجزات رواسب الماضي وقوى التخلف الباقية» أثناء القيام 
بهذه المنجزات؛ وما كان أسهل أن تتجمع هذه الرواسب وهذه 
المتخلفة وتتراكم» في محاولة للبطش بكل هذه المنهزات. 
لماذا؟.. الأسباب كثيرة ولكنها في جوهرها انعدام التنظيم 
السياسي الثوري الذي كان ينبغي أن يسلح الجماهير بالوعي 
الفعال المنظم. حقاء إن المعركة لا تزال محتدمة» وكلي ثقة 
أن الشعب العربي في مصر سوف يحسمها لصالح الشورة 
العربية كلها. ولكن ما أكثر ما تتعطل الحركة وتعاني 
الجماهير وتتشتت الجهود وتتبدد الطاقات لأنه لم يكن هنا هذا 
التنظيم الجماهيري الذي يحمي الثورة» ويضعها في أيدي 
أسنحاييا: لفقي 
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مفهوم الخصوصية والأصالة/") 
عند الدكتور أنور عبد الملك 


الصفحات القلائل التي يعرض فيها الدكتور أنور عبد 
الملك مفهومه عن "الخصوصيات والأصالة" هي في الحقيقة 
خلاصة مركزة؛ لطائفة من الأبحاث التي أغنى بها الدراسات 
التلعشاصية طو إل الخمسة صقر هاكا الناهية فضلا عن نيأ 
ثمرة خبرة حية عاشها مفكرًا ومناضلاً في مصر فقبل 
مغادرته إلى فرنسا في بداية عام 2١3659‏ فمنذ عام -1١957‏ 
أي منذ صدور كتابه 'مصر مجتمع عسكري" حتى كتابه 
الجامع "الجدل الاجتماعي" قدم د/ أنور عبد الملك أكثر من 
ثمانية كتب في مجالات الدراسات الاجتماعية النظرية عامة؛ 
والتطبيقية بوجه خاص. وكان النصيب الأوفى من هذه 
الدراسات لمصر وللبلاد العربية وللبلاد حديثة النمو عامة. 


(أ) نص مداخلة في الندوة التي انعقدت في الكويت بدعوة من جمعية 
الحضاري”. 
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ود. عبد الملك يشارك إلى جاب ذلك في مختلف 
المؤتمرات العالمية الخاصة بعلم الاجتماع؛ ويرأس بعض 
جلساتها ولجانهاء وتترجم كتبه إلى العديد من لغات العالم. 

ولديوكن لحت العامى "الدالضن نهر دده العا تدر ف 
فكر د. عبد الملك وإنما تحس في كتاباته بحرارة المواطن 
العربي الذي ينبض قلبه بحب بلاده (بل بما يشبه العشق 
لصوفي): وبالحرص على المشاركة في حركتها الناهضة 
النقافلة رهد النوافة (النقائية الت قصيلة صيا» رقنناة 
تالحهة افقو القلاق الذموك نسية. لاز إلةا حذد العسافة» لقد 
كارن كما ما لقا لسنافة ماد الى «تقافكقا: الرينة ور اندها 
جادًا في الحوار الدائر في عصرنا كله. 

ود. عبد الملك رفيق كفاح» وصديق عمر لهذا كله 
يسعدني أن يكون تعليقي على بحثه ليس مجرد تعليق فكري؛: 
وإنما هو كذلك تحية لكفاح» ومودة لصديق على أنه كذلك 
امتداد لكفاحنا المشترك - مهما تنوعت الوسائل واختلفت 
الأساليب من أجل اكتشاف طريق... 
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ولا شك أنني أنفق مع د. عبد الملك في الإطار العام 
لاتجاهه الفكري من أجل تحديد خصائص نوعية لحركتنا 
الثورية المصرية والعربية. فلا نجاح لثورة بغير اكتشاف 
هذه الخصائصء بل وبغير مراعاتها في صميم تصوراتها 
النظرية وخططها العملية فهذه هي كل اجتهاداتناء ومعاناتناء 
وأخطائنا ونجاحاتناء ولكننا قد نختلف في بعض التصورات 
أو في مناهج الوصول. على أنه اختلاف الاجتهاد في س بيل 
هدف واحد مشترك. وهذا هو المعنى الرفيع للزمالة الفكرية 
والنضالية» وهذا هو المعنى الرفيع: كذلك للصداقة؛ فكما 
يقول الحديث الشريفء» صديقك من صديقك لا من صدقك. 

والحقيقة أن د. عبد الملك قد عبر في مختلف كتاباته 
الأخرى عن مفهومه عن الخصوصية والأصالة بطريقة 
أوضح وأعمق وأشمل مما عبر في هذه الدراسة السريعة» بل 
لعلى أضيف أنه قد عبر أحيانا عن هذا المفهوم بطريقة 
تختلف» إن لم تكن تتعارض مضمونا ودلالة مع بعض 
دراساته الأخرى؛: وخاصة في السنوات الأولى بعد عام 
57 : على أن هذه الدراسة الأخيرة تحمل خلاصة أبحاثه 
جميعًا وإن كانت أكثر جنوحا إلى التعميم والتجريدء وقد 
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يكون من المفيد متابعة المنحنى الفكري للدكتور عبد الملك 
في كتاباته جميعاء فيما يتعلق بمفهوم الخصوصية إلا أن 
المجال قد لا يتسع» ولهذا سوف أقصر تعليقي على هذه 
الأخيرة التي تشكل الصورة المحدودة - ولا أقول الأخيرة - 
لفكرة في هذه المرحلة. 

إن القضية التي يطرحها الدكتور عبد الملك هي قضية 
القضايا في حياتنا الفكرية والسياسية والاقتصادية والقومية 
عامة» إنها محاولة للإجابة على هذا السؤال: لماذا 
الاتحعطاط:...وكيقه: متحقق, النهيطنة: أو متغيون ' أكون لماذا تخ 
متخلفون. وما العمل للخروج من هذا التخلف؟ 

على أني قبل أن أعرض لإجابته المحددة تأسيسَا على 
مفهومه للخصوصية أحب أن أتعرض أولا لبعض المسائل 
الفرعية نسبيَا - في بحثه» التي قد تكون تمهيدًا منهجيًا لتناول 
قضيته الأساسية. 

يستهل الدكتور عبد الملك بحثه بالحديث عن التناقض 
الذي يستشعره المثقف العربي بين مفهومي الأصالة 
والعصرية: هو يرد هذا التناقض على تبعية الفكر العربي 
للفكر الغربي بمفاهيمه ومناهجه»: وفي حديث الدكتور عبد 
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العلك: قضويةا قا هقان التامل: الأوالى هي حقيقة هذا 
التناقضء والثانية هي مصدر هذا التناقض. على أنهما في 
الحقيقة قضيتان متداخلتان. 

هناك بغير شك تناقض لدى كثير من المثقفين العربء ولا 
أقول المثقف العربي عامة» بين مفهومي الأصالة والعصرية؛ 
بعضهم ينكر العصرية باسم الأصالة» وبعضهم ينكر الأصالة 
باسم العصرية؛ على أن بعضهم يقيم بين الأصالة والعصرية 
عير ا عا من اللناع المفقدك أن الاوكيد نالفي نو ويا بقلي 
مفهوم وهو يستمسك بهما معًا في ركاكة وسطحية. 

ولكن... ما حقيقة هذا التناقض؟ هل هو مجرد تناقض 
فكري خالص في فكر هؤلاء المثقفين» أم هو كذلك تناقض 
بين فكرهم وواقع حياتهم» بل هو كذلك تناقض في واقع 
حياتهم نفسها ينعكس انعكاسا حادًا في فكرهم. أم أن تبنيهم 
الفكر الغربي بمفاهيمه ونظرياته ومناهجه هو وحده سبب 
استشعارهم لهذا التناقض كما يقول الدكتور عبد الملك؟ 
والقضية في الحقيقة أوضح من أن تحتاج إلى دليل تفصيلي 
في هذا العرض التمهيدي السريعء فالتناقض في فكر هؤلاء 
المتتفيق: درف الأضبالة وا العصيو يق إتنا ممسيدون رالا شق ةا 
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المتناقض الذي يعيشونه ويعانونه. أشد أشكال التخلف 
السياسي والاجتماعي جنبًا إلى جنب مع أرقى المظاهر 
العصرية. آلاف أشكال البضائع المستوردة» وأشد صور 
البذخ في مجتمعات تعاني الفقر المدقع» الجامعات تقوم في 
أخواء يتكنيرع: فيها ‏ الأسوى.: اذوااف الخضنارة ان ادي القهسة 
والقمع. المسجد والمصنع يتحدثان لغتين مختلفتين. كلمات 
التقدم والتحرر والديمقراطية والاشتراكية مع واقع القهر 
والاستغلال والتعسف والتخلفء أفلام المتعة والجنس 
والانطلاق مع متاهات الحرمان وقيود التقاليد وضغوط 
العادات» واقع قومي متمزق» واحتلال استعماري صهيوني 
يحيطه حماس أجوفء أو نضال متقطع مجهضء ماذا أختار. 
بماذا أعلق» بماذا أحتمي؟ أهرب إلى الماضي؟ إلى الدين: 
إلى القيم السلفية؟ أم استسلم لإغراء مظاهر الجديد في 
استوكاعبوداق 6 أ أفنع .هنا :الكسق القن نينمها بعمز فا ييخ 
الضفتين؟ أو أرفض كل شيء؟ أكفر بكل شيء؟ ماذا تعني 
الأصالة» وماذا تعني العصرية؟ ماذا أختار؟ سأختار ما 
يحدده لي وعيي وموقفيء وموقعي الاجتماعي» ولكن قد 
يكون اختياري هذا ارتفاعًا فوق التتناقضء وتخطيًا له 
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واكتشافا للطريق الذي تتحقق به أصالتي العصرية» كما فعل 
الكثير من المفكرين العرب. أريد أن أقول ببساطة أن هذا 
التناقض الصارخ في فكر بعض المثقفين العرب هو ثمرة 
هذا التناقض الصارخ في واقعهم الاجتماعي» وأضيف وهو 
كذلك ثمرة توجيه وتغذية تقوم بها أجهزة وتيارات ومؤسسات 
فكرية تعبر عن مصالح اجتماعية وطبقية معينة» وفضلاً عن 
هذا فهناك بغير شك تأثير وانفعال بأفكار خارجية» إنها إذن 
ظاهرة تحمل في داخلها أكثر من عنصرء عنصر تلقائي هو 
ثمرة هذا الواقع المتناقفض وعنصر موجه هو ثمرة سيطرة 
اتجاهات ومصالح اجتماعية» وعنصر خارجي موثر. على 
أني أريد أن أقول ببساطة أشد: أن هذا التناقض الفكري هو 
تعبير عن تناقض اجتماعي قومي أساما. 

لماذا توقفت طويلا عند هذه النقطة التي تبدو مجرد سطر 
أو سطرين في مدخل مبحث الدكتور عبد الملك» ذلك أنها في 
الحقيقة قد تكشف لنا عن ملامح في منهجه الفكريء وذلك أن 
دكتور عبد الملك عندما يناقش قضية الفكر يناقشها مناقنة 
فكرية خالصة» إنه كما رأينا يرد التناقض في فكر المتقف 
العربي - لا إلى واقعه أو موقفه الاجتماعي» وإنما إلى تأثير 
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فكر آخر عليه هو الفكر الغربي ولعل هذا كذلك هو مصدر 
ما تثيره تصنيفاته التي يضعها للتيارات الفكرية المصرية 
المتناقضة من مشكلات تحتاج إلى تحديد وحسمء فإذا كان 
التيار الليبرالي العصري هو ثمرة تحرك في إطار الفكقر 
الغربي» فهل يصح هذا كذلك على اتجاه الأصولية الإسلامية: 
أم أن لكليهما جذورها الواقعية وإن لم ينف ذلك عنها التأثير 
بالغرب سلبا أو إيجابًا؟ وهل الأيديولوجيات القومية العربية 
عامة والناصرية بوجه خاص هي كما يقول الدكتور عبد 
الملك شعبة راديكالية في اتجاه الأصولية الإسلامية» أم أنها 
جناح من أجنحة الاتجاه الليبرالي العصري؟ على أية حال لن 
تحسم هذه المشكلات بردها إلى تأثير الفكر الغربي» وإنما 
بدراسة واقعها الاجتماعي القومي التاريخي دراسة عينية. إن 
التأثير الفكري ليس هو التفسير العلمي لظواهر الفكر؛ إذ لا 
يتحقق تأثير فكري ما لم يكن وراء ذلك التأثير استعداد 
وتأهب وتهيؤ اجتماعي لقبوله هو وحده الذي يفسر هذا 
التأثير 


عي 
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على أن القضية الجوهرية التي يثيرها الدكتور عبد الملك 
هي تقييمه للفكر الغربي الذي ينسب إليه محنة التناقض في 
الفكر العربي» وهو تقييم يجعل منه الخطر كل الخطر على 
الفكر العربيء وذلك أن هذا الفكر الغربي - كما يذهب 
الدكتور عبد الملك - يمثل الرصيد الفكري لمرحلة الهيمنة 
الغربية. بل هو - كما يذهب كذلك - ليس فكرًا علميّاء بل 
هو مجرد فكر سابق على المرحلة العلمية:ء هو مجرد 
افتراضات علمية لا غير. بهذا التعميم المطلق يتهم الدكتور 
عبد الملك الفكر الغربي كله» وخاصة ذلك الذي نشأ منذ 
القرن الخامس عشر حتى العشرين في فكرنا العربي. 

ولا شك أن الواجب الأساسي لكل ثورة:» لكل نهضة» هو 
تحرير ذواتنا القومية والاجتماعية ولا شك كذلك أن ذاتنا 
القومية لن تتحقق بتقليد أعمى غربي أو شرقي على السواء: 
لن تتحقق بتطبيق أعمى لتصورات ومفاهيم ومناهج غربية 
أو شرقية على السواء - فالثورات لا تستورد ولا تصدر. 
على أن تأكيد الذات وتحريرها وتنميتهاء لن تتأتي كذلك إلا 
بموقفها الموضوعي من الحقيقة حولها. وموقف الدكتور عبد 
الملك من الفكر الغربي موقف غير موضوعي بل غير 
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علمي» بل أخشى أن يكون صورة أخرى أكثر لمعانا وعمقا 
من تلك الدعوة إلى رفض الفكر الغربي - والفكر التقدمي 
منه خاصة - باعتباره فكرً! مستوردا أو غزوا فكريًا باسم 
الأصالة والخصوصية:؛ بل أخشى أن تتضمن هذه النظرة 
وهذا الموقف دعوة إلى تعميق هذا التقاقض الذي يدينه 
الدكتور عبد الملك بين الأصالة والعصرية. 

هذه التكاردهح كتلك النظارية النيائقة: إلى 'التتافدنفنسي 
فكر المثقف العربي - تواجه الفكر الغربي - أو ما يسمى 
بالفكر الغربي - مواجهة فكرية مجردة لا تبصر ما وراءه 
من مواقع ومواقف اجتماعية» ذلك أنه في الحقيقة» ليس هناك 
ما يسمى بالفكر كالغربي على إطلاقه» وخاصة في مجال 
الإنسانيات» الفكر الغربي ليس كتلة صماء. وإنما هو مدارس 
واتجاهات وتصورات ومناهج تعبر عن مواقف ومواقع 
الحتاضة مكتلقةو ل سستصان كلمو لود تعدو الحفتي كارا 
نظرة تنقصها الخصوصية في الفكر الأوروبي» فهناك فكر 
يعبر عن قوى اجتماعية رجعية استغلالية وفكر يعبر عن 
قوى اجتماعية ثورية» وفكر يعبر عن قوى إصلاحية» إلى 


غير ذلك: وهو ليس مجرد فكر أوروبي أو أمريكي» غربيء 
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بل هو كذلك فكر بلغ مستوى العلمية الموضوعية؛ أي 
مستوى الشمول والكلية في كثير من دراساته وتطبيقاته» مما 
يرتفع به فوق مستوى التحديد أو الخصوصية الأوروبية» لا 
في مجال العلوم الطبيعية فحسب بل في مجال الدراسات 
الإنسانية كذلك والقول بالعلمية» لا يعني انغلاقا نهائيا عن 
الإضافة والتجديد والتطور سواء في النظرية أو المنهج.: 
ولا يعني كذلك ترديدًا أعمى أو تطبيقا بليدًا لمقولاتهاء وإنما 
يعني الاستخدام الخلاق لمواصلة الكشف. 

فارق بين فكر نناهضه ونحاربه هو الفكر الاستعماري 
الرجعيء وفكر آخر علمي تقدمي نستوعبه ونحسن تطبيقه 
تطبيقا خلاقا على واقعنا. إن الخلط بين الفكرين خطيئة لا في 
حق العلم وحده بل في حق الثورة القومية والتقدم الإنساني 
عامة» وعندما يتهم الدكتور عبد الملك الفكر الغربي - على 
إطلاقه - من القرن الخامس عشر حتى العشرين وينبه إلى 
خطورة هيمنته على فكرنا العربي فهو بهذا يصب اتهامه 
على النظرية الماركسية» ويدينها بعدم العلمية وبالهيمنة التي 
تعوق التطور وتحد الانطلاق» وجوهر هذه النظرية - كما 
يعرف الدكتور عبد الملك - منهج عام لكشف الخصائص 
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العينية في كل مجال عينيء؛ فهي على حد تعبير لينين "تمدن 
بالمبادئ الموجهة العامة التي هي في الواقع الخاص تطبق 
في انجلترا تطبيقا مختلفا عن تطبيقها في فرنساء كما تطبق 
في فرنسا تطبيقا مختلفا عن تطبيقها في ألمانياء وفي ألمانيا 
تطبيقا مختلفا عن روسيا("» إنها علمية ذات شمول وكلية: 
ولكنها تستلزم التطبيق النوعي الخاص في كل مجال 
اجتماعي قومي. ولهذا فهي بتعبير آخر - تتعارض مع فكرة 
الهيمنة من الخارجء بل تعارضها وتتناقض معها تناقضّا 
جذريّاء وإذا كان ثمة أخطاء فهي أخطاء في التطبيق لا في 
النظرية. والغريب أن الدكتور عبد الملك في بعض دراساته 
السابقة - وخاصة تلك المتعلقة بأزمة الاستشراق على سبيل 
المثال - يتبين بوضوح هذا الفارق فيما يسميه بالفكر الغربي 
بين الفكر الأوروبي والفكر الاشتراكي العلمي. وما لنا نذهب 
بعيدًا فمفهوم الخصوصية الذي يقول به الدكتور عبد الملك 
هو ثمرة من ثمرات الفكر الغربي نفسه: إنه بعض فصول 
كتاب هذا الفكر الغربيء لا الفكر الثوري الجديد فحسبء بل 
الفكر الكلاسيكي كذلكء فمنذ القرن التاسع عشر نتبين أبحاثا 


(') لينين: الأعمال المختارة الجزء الرابع. صفحة 211‏ 212. 
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في مجال الدراسات. التاريخية والاجتماعية حول خصوصية 
المجتمعات الشرقية بوجه خاصء وقبل أن يقول ماركس 
بمفهوم "الخصوصية التاريخية" قال بها ريتشارد جونز 
وجون» ستيوارت ملء ثم عمقها ماركس وإنجلز واتخذت 
عند لينين خطا عمليًا فضلا عن دلالتها النظرية - ومراجع 
بحث الدكتور عبد الملك حافلة بدراسات أوروبية غريبة 
تعتمد الخصوصية أساسًا لها. أشير بوجه خاص إلى كتاب 
5 أااع17171 .0 كما أشير إلى كتاب آخر لم يذكره 
الدكتور أنور عبد الملك هو "الاستبداد الآسيوي" لو يتفوجل 
11101 الذي درس بالتفصيل - على أساس فكرة 
الخصوصية - المجتمعات النهرية وفي مقدمتها المجتمع 
اجر لك 

خلاصة الأمر أن القول بالخصوصية التي يتخذها الدكتور 
عبد الملك أساسا لدراساته الاجتماعية» هي ثمرة من ثمرات 
ديدي بالنكر الترمى بهذا الفكن لاس رقيمة على تاكس 
بعدم العلمية وبالهيمنة الخطرة. 
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ونتساءل: ماذا وراء هذا الموقف الفكري؟ إن وراءه أيضا 
نظرة غير جدلية إلى الفكر الأوروبي - كما ذكرنا من قبل - 
تخاو نلا كتوق ييا وز اع هذا الكو بمو 3ك رونا كن وجسن اجا 
اجتماعية تعبر عن نفسها في دلالات فكرية مختلفة. إنه ينظر 
إلى الفكر الأوروبي من أعلىء من فوقء لا بتعمق 
ميكانزمات أو آليات الصراع فيه ومكوناته المادية 
والقازيضرة تفن المفيس الذى نفاة. فى بالج » لظي 
التقاقض فى فكر المثقف العربى. 

ولعل هذا أن ينقلنا إلى جوهر بحثه.. الخصوصية. لا 
كانت يرن عررن :لحر د افيد اندي افاي 
الجذري» فلكل مجتمع خصوصيته والقضية هي - كما يقول 
الدكتور عبد الملك - ليس في القول بالخصوصية» وإنما في 
نوعية هذه الخصوصية وفي منهج معرفتها. 

ا 5007 
مفهوم ماركس في "الخصوصية التاريخية" لتحديد ‏ خصوصية 
المجتمع المصري. ولكن الحقيقة أن مفهوم الدكتور عبد 
القلك فن .التتصومية يكتا رفن النفهود الماز كين البهدة: 
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فماذا يعني الدكتور عبد الملك أولاً بالخصوصية؟ وما هو 
تصوره لها؟.. 

يشير الدكتور عبد الملك في بحثه إلى مستويات ثلاثة 
يتشكل منها هذا التصورء مستوى أول يعني بالتركيب 
الذايفان اقصيوور الكستوصية يودت تكترة اتيك :لبتي 
للاستمرارية الاجتماعية لمجتمع قومي معين. وفي هذا 
التركيب الداخلي يشير إلى عوامل محورية أربعة: هي عامل 
إنناي: الهواة: المااعة )روعاف إعادة القساض 'العوااة اب النعتى 
البيولوجي» وعامل النظام الاجتماعي؛ أي الدولة؛» وعامل 
البعد الزمني بمعناه الأيديولوجي؛ أي الفلسفة والأديان إلى 
غير ذلك. أما المستوى الثاني فهو تحريك هذا المربع عبر 
التطور التاريخي في إطار جغرافي ويتضمن عنصرين» 
عنصرا زمانيًا وهو عمق المجال التاريخي» وعنصرا مكانيا 
- جغرافيّاء أما المستوى الثالث فهو كما يقول مستوى 
التفاعل الجدلي بين عوامل الاستمرارية وعوامل التغيرء من 
تفاعل هذه المستويات والعوامل تتحقق لكل مجتمع 


خصوصيته التاريخية القومية المحددة. 
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وقبل أن نعرض لهذا التصورء» نعرض أولا للتسور 
الماركسي؛ يقصد ماركس بالخصوصية التاريخية:؛ دراسة 
المجتمع في مرحلة تاريخية محددة لتبين طبيعة تركيبه 
الإأشاصي و الاقتصبادى بو الموضوهى عافة فى متها 
الجدلية مع العصر المحدد. إنها إذن دراسة محددة لمرحلة 
تاريخية محددة عن مراحل التكوين الاجتماعي للمجتمع 
المحدد في إطار ملابساته الداخلية وتفاعلاته الخارجية مع 
عصر. وعلى هذا فقد نتبين من تطبيق هذا المنهج أن 
خصوصية مصر التاريخية في القرن التاسع عشر تختلف 
عن خصوصيتها التاريخية في النصف الثاني من القرن 
العشرين» تختلف عن خصوصيتها التاريخية في عهد أحمس 
في التاريخ المصري القديم (إنها دراسة تاريخية محددة 
لملابسات وظروف عينية محددة. إنها - إن صح التعبير - 
نظرة خصوصية للخصوصية. والتاريخية في تصور ماركس 
هنا لا تعني الاستمرارية الزمنية» بقدر ما تعني الوظيفة 
الاجتماعية أو الطبيعة الاجتماعية المحددة في مرحلة زمنية 
محددة. وعلى هذا فالخصوصية التاريخية عنهده لا تعثي 
الاستمرارية الزمنية على إطلاقها وعند رات ميلز ‏ .© 
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5 غطاع11 نجد نفس هذا التصور للخصوصية. بل 
لعل ميلز يحذر من النظر إلى الماضي البعيد نظرة شاملة 
كلية ذلك أن كل مرحلة من التاريخ لها خصوصيتها 
التاريخية» لها ظروفها وأوضاعها الاجتماعية. وما أخطر 
التعميم والتجريدء كما يحذر ميلزء وما أخطر التماثلات أو 
المشابهات السطحية. ذلك أن حركة التاريخ تتميز دائمًَا 
بالتتوغ واالخركة والتغييز “المتصل: حقاء.إخ. الاحتهاة: لتحديد 
استمرارية سمات خاصة عبر عمق تاريخي بعيد» أمر مقبول 
علميّاء بل قد يكون مطلوبًا علميًا ونضاليّاء ولكن ينبغي أن 
يكون ثمرة دراسة متأنية تفصيلية لكل مرحلة تاريخية لا 
ثمرة تعميم سريع لبعض مظاهره الخارجية» كما ينبغي ألا 
تعني تثبيت هذه المظاهر أو الظواهر باعتبارها خصوصية 
تاريخية سرمدية. هل التصور الذي يقدمه الدكتور عبد الملك 
يتيبح لنا ذلك؟ أخشى أن يكون تصورا يغلب عليه التعميم 
والتجزيد الذي لا يتيح لنا الكثقفف عن الوقائع العينية 
الخصوصية المجتمع في مراحله المختلفة» أو الكنف عن 
القانون الموضوعي المحرك لتطوره: فبين مختلف العناصر 
وق الغو لحمل وا القن هع: العامة التتحسي بتتصيو ل تهسننا 
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د. عبد الملك لتحديد الخصوصية نتبين التفاعل العام ولكن 
لا نتبين التفاعل المحدد؛ أو بتعيير أدق» القانوت. المحدد 
للحركة التاريخية» مما قد يفضي بنا إلى وضعية أو وصفية 
لقتنا مهيا تكلبنات التساكل: و الاتستهن ريق ول لفل الول 
بالاستمرارية التاريخية على هذا النحو الشامل الذي يقول به 
الدكتور عبد الملك أن يكون معنى من معاني التعميم 
وارظاهة إن تقل د كارك تصرميرات أخيرن عبار 
سلسلة من الانقطاعات والانعطافات والتغيرات التاريخية 
المتنوعة في هذه الاستمرارية. وبهذا قد يؤدي القول 
بالاستمرارية التاريخية - على هذا النحو المجرد العام - إلى 
نفي الخصوصية أو إخفاتها اكتفاء بننلرة مجردة عامة: 
وتعجلا إلى تثبيتها وأقنمتها. 

تحدث ماركس عن الاستبداد الشرقي وعن الأسلوب 
الخاص للإنتاج الآسيوي في المجتمعات النهرية خاصة: 
وكذلك فعل إنجلز ولينين ولكن لم يكن هذا الحديث يعني 
صفة مستمرة تاريخيّاء وإنما صفة تعبر عن ملابسات 
اجتماعية واقتصادية معنية وكذلك فعل 117110861 في كتابه 
المشهور "الاستبداد الأسيوي" دارسا مختلف البلاد النهرية أو 
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العائية و معد !بخص تضيها: العا دة الت ركه و خضي تضيبتيا 
النوعية» وإن كان هدفه الأساسي وراء هذه الدراسة هو 
إثبات أن السلطة الاشتراكية السوفيتية ما هي إلا امتدادًا 
واستمرارا لهذا الاستبداد الآسيوي القديم. فالككاب محاولة 
لإدانة التجربة السوفيتية» وبصرف النظر عن هذه المحاولة 
فلم تكن دراسته لهذه الظاهرة دعوة إلى تثبيتهاء وإنما دعوة 
إلى محاربتها والقضاء عليها. 

المهمء أن دراسة الخصوصية التاريخية بالمعنى 
المان كبيى#تكتلفه عم ,دن اكنة الخصوصيية فى إفتحان عفيذا 
المفهوم الذي يقدمه الدكتور عبد الملك للاستمرارية التاريخية 
التي تضفي على الخصوصية مفهومًا مجردا. وفضلاً عن 
هذا - كما أشرنا - فإن القول بالخصوصية التاريخية 
لا يعني الانتهاء إلى تثبيتها وتجميدهاء وإنما يعني تخطيها 
تاريخيًا؛ أي السيطرة عليها بالوعي وتغييرها بالنضال 
لمصلحة التقدم» فنحن نعرف التاريخ الماضي أو الحاضر 
لنتخطاه» ونتجاوزه ولا أقول لنرفضه كما يقول "رأيت ميلز". 
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ولكن ما أحرانا أن ننتقل من هذه المناقشة النظرية إلى 
مناقشة مفهوم الدكتور عبد الملك من دراسته للمجتمع 
المصري عبر التاريخ. في ضوء هذا المفهوم ينتهي إلى أن 
السلطة المركزية في مصر هي مفتاح الوجود القومي 
والضتاعة والنكرء: هذه :فى غصوضيكها «التاريفية التاخى: 
عن هذا النهر الممتد الطويلء نهر النيل وما يستلزمه من 
تنظيم لعمليات الري والزراعة» والناجمة كذلك عن وضعها 
الجغرافي الخاص؛ مما يفرض هذه السلطة المركزية التي 
تسيطر على الماء والأرض والقوة العسكرية والفكر جميعا. 

لفك سيف ره تيونا اك هذا الموضوع كان محل دراسة 
تفصيلية في كتاب "الاستبداد الاسيوي" والنتيجة التي ينتهي 
إليها الدكتور عبد الملك هي النتيجة التي ينتهي إليها ويتفوجل 
في كتابه لا بالنسبة لمصر وحدهاء وإنما بالنسبة للبلاد 
النهرية عامة» وإن كانت الظاهرة - أعني السلطة المركزية 
- تتنوع تفصيلا بتنوع البلاد. على أن هذا التنوع لا يعطي 
لها خصوصية مطلقة بل خصوصية نسبية هي في الحقيقة 
من سمات المجتمعات النهرية عامة. بل إننا قد نجهد هذه 
السلطة المركزية في عدد آخر من البلاد غير النهرية التي 
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رقي على امعان بونقاة :اخسا عاك ل ردهن: الس ا دن 
بالضرورة كذلك وسائل لتخزين مياه الأمطار للشرب وحفر 
القنوات للسيول إلى غير ذلكء وما أكثر السلطات المركزية 
الف تدمفيتت: قنيننا الموسستاك :السك يلاسك اف 
والأيديولوجية في مختلف التجارب الاجتماعية. بل لعل 
جوهر كل سلطة هي سلطة (أيديولوجية)» بل هي تجس يد 
للأيديولوجية - على حد تعبير إنجلز وهي تعبير عن سيطرة 
عسكرية واقتصادية واجتماعية وإن تنوعمت سماتها 
وخصائصهاء بغير شك بتنوع التكوينات الخاصة والظروف 
القافية الكل كتفع هنا هناك كداز 5:جد ا قي تعن نينسا 
البلاد الاسيوية في ماضيها الطويل - وخاصة النهرية منها - 
مدا مهد لما شسماف مقر كا يك سيت لكر كدف فجن قو 
العاشة و فى ملقديقيا يناه« النطلظة الم كزرية اقبي ليطن 
على الجيش والأرض والمياه والاقتصاد والأيديولوجيا» ههي 
تعبير عن مرحلة تاريخية متخلفة بل قد تكون سمة من 
سمات المجتمعات المتخلفة عامة؛ وإن تنوعت طبيعتهاء 
وليست سمة من السمات القومية التي ينبغي تثبيتها 
واستمرارهاء بل حتى هذه السمة في مظهرها الاستمراري؛ 
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أي في استمراريتها التاريخية» قد لا تكون السمة الأكثر 
تعبيرا عن خصوصية المجتمع رغم هذه الاستمرارية.. 
فالاستمرارية التاريخية لا ينبغي أن نتبينها فحسب تبينا 
وصفيًا مجردًا في استمرارية سمة أو صفة عبر امتداد طولي 
في الزمان المجردء بل لعلها تخفي وراءها تكوينات اجتماعية 
واقتصادية متنوعة متصارعة» فالسلطة المركزية في مصر 
كان وراءها عبر التاريخ صراعات اجتماعية مختلفة» وكانت 
ملكيتها للأرض تتوزع في كثير من الأحيان بين فئات رجال 
الجيش ورجال الدين فضلاً عن فئات أخرى تنتقل إليهم هذه 
الملكية» وكانت هذه الملكية المركزية للأرض في كثير من 
الأحيان مجرد ملكية صورية تخفي وراءها ملكية انتفاعية 
حقيقية» وكان هناك دائما عبر التاريخ صراع بين المالكين 
أو المنتفعين صراع في إطار السلطة المركزية؛ وصراع 
بينهم وبين جماهير الشعب المنتج كانت هناك دائمًا صراعات 
وانقطاعات وانعطافات وتحولات هي وراء سقوط دولة 
مركزية وقيام أخرى وضعفها أو قوتهاء كانت هناك إذن هذه 
السلطة المركزية التي تسيطر على الجيش والأرض 
والاقتصاد والأيديولوجياء ولكن هذا القول وحده لا يصور 
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الحقيقة التاريخية والاجتماعية إلا تصورا وصفيًا مغلقا. 
والدكتور عبد الملك شأنه في ذلك شأن ويفتوجل 1عع77110 
يكاد يعرض للسلطة المركزية في المجتمعات الاسيوية وفي 
مصر خاصة باعتبارها مجرد وظيفة إدارية تنظيمية؛ 
أي هود كولة حكدياف نونف انحيففل بدلاتي الاحتنا ف :1 
والكلشة و بولية اله رقو قلف . التو عدا كدولالعدةا ناك 
والتغيرات في التاريخ الممصريء ولم يتبين دلالتها 
الموضوعية. حقاء كانت هناك دولة مركزية تسيطر على كل 
شيءء ولكن هل هذا هو الذي يبر - بعمق - عن 
الاستمرارية التاريخية والخصوصية المصرية بالتالي نعم.. 
ببعض التجاوز لو نظرنا للأمر من زاوية السلطة وحدهاء 
والأيديولوجية السائدة وحدها نظرة وصفية مجردة. ولكننا لو 
عمقنا النظر في البناء التحتي للمجتمع لوجدنا ظواهر 
وخصائص أخرى لعلهاء كانت المحرك الأساسي للتاريخ: 
لاستمراريته المتجددة» المتغيرة والآن.. هل هذه الخصوصية 
الى بككدها:ويتقو كو الاككور هبد الباف النضدر :فى تازيقها 
الفور كبو الاق قي وق #اللداطاة الور ك5 امفيك نة بطي 
الأرض والجيش والاقتصاد والأيديولوجيا هدهي آص التنا 
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المصرية التي نتمسك بهاء ونسعى لتثبيتها ونقيم تجددنا 
الحضاري ونهضتنا الحضارية على أساسها؟ ماذا يعني هذا؟ 
ألا يعني أننا نختصر تاريخ مصر كله في أحمس ومحمد 
علي وعبد الناصر (رغم الاختلاف الجذري - الاجتماعي 
والتاريخي بينهم) مغفلين ثورة :»١9‏ وتحركات الجماهير في 
ك"ء و 45 و 0١‏ وعشرات التحركات الشعبية الأخرى قبل 
ذلك وبعد ذلك» هذه التحركات التي كانت تمردًا على السلطة 
المركزية» ونتساءل: ما هو أكثر أصالة في شعبنا؟ تحركات 
جماهير الفلاحين منذ أول ثورة شعبية ضد ملاك الأراضي 
في مصر القديمة حتى تحركاتهم في كفور نجم وبهوت 
وكمشيش أم هذه السلطة المركزية المستمرة تاريخيًا؟ وعلى 
سبيل التصوير الكاريكاتيري الذي يبالغ في تجسيد الأمور 
لتوضيحهاء نتساءل كذلك: هل الفلاح المتوافق مع الس لطة 
المركزية المتملق لهاء أكثر أصالة من الفلاح الثائر المتمرد 
على هذه السلطة؟! 
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إذا صح هذا فإنها دعوة إلى أن تتمثل أصالتنا في أشد 
الحكويات نز كزية و احتكار ١‏ السلطاك» الساسة و الافتضبادية 
والعسكرية والأيديولوجية» بل أشد الحكومات تعسفا ورجعية: 
بل لعل الدولة المركزية الدينية - في هذه الحالة - أن تكون 
أكذن : السلكاكه تعوير بع أصدالنةا :و تسصيوضييةة ا" 

حقاء إن الدكتور عبد الملك لا يقول بهذاء ولكن مفهوم 
الخصوصية عنده؛ هذا المفهوم التجريدي - يمكن أن يكون 
- في تطبيقه - سلاحًا لأشد الحكومات تمركزا ورجعية 
واستبداداء بل قد يكون - من ناحية - أخرى أساسا لحلول 
مغلوطة لكثير من مشاكلنا. (المشكلة الزراعية مثلاء لماذا لا 
يكون حل هذه المشكلة بمصادرة الأراضي جميعّاء بتأميم 
الأراضي جميعاء وتمليكها ملكية عامة» عن طريق الدولة 
المركزية تأسيسًا على خصوصية مصر في ملكية الدولة 
للأرض عبر تاريخها الطويلء والحقيقة أن الدكتور عبد 
الملك قد قال بما يشبه هذا في بعض دراساته ناقدًا موقف 
الشيوعيين المصريين المؤيد لمشروع الإصلاح الزراعي في 
سبتمبر عام .١1057‏ وقد لا نستطيع في هذا المجال أن 
نعرض لهذا الأمر بالتفصيل). 
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وانتامل*كذلق كطييق الدكتوق بعية الماك المتهومسة عحة 
الخصوصية في نموذج ثان» أشار إليه في بحثه هو المجتمع 
الياباني» وأعترف أنني غير مؤهل لمناقشة هذا الموضوع 
تفضديلا...ولهذا سأكتفي ببعطن ملاحظلات: حافة: 

إنه يحدد خصوصية المجتمع الياباني باستمرارية - نظامه 
المركزي الإفقطاعي العسكرء ويرجع إليه كل ما يتحقق لليابان 
من تقدم صناعي أو عسكري أو قومي عام. ماذا يعني هذا؟ إلا 
يعني هذا تحبيذا وتثبيتا لسيادة النظام الرأسمالي الاحتكاري في 
اليابان بسلطته المركزية المهيمنة» بل تبريراء ولا أقول يعني 
هذا إنكارًا لكل قوى النضال الشعبي في اليابان من أجل نظام 
تقدمي ديمقراطيء ألا يعني إلغاء كل جدل اجتماعي حقيقي؛ 
وأي مفهوم طبقي للسلطة في علاقتها بالمجتمع!؟ لست أحكم 
حكما تقييميًا فحسب إنما أحكم حكمًا علميًا كذلك. لعل هذه 
الخصوصية هي تعبير عن النجاحات القومية في اليابان 
(بصرف النظر عن دلالتها الاجتماعية والسياسية)» وهي 
خصوصية لا نتبين ما وراءها من تكوينات اجتماعية 
متصارعة» التي تشكل في الحقيقة حركة التاريخ الاجتماعي في 
اليابان»ء وهي بصرف النظر عن نجاحاتها القومية - بالمعنى 
الضيق الشوفيني - هي خصوصية ذات دلالة اجتماعية 
وحضارية متخلفة» وما أظنني في حاجة إلى مزيد إيضاح. 
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نعود بعد ذلك إلى مفهوم الخصوصية عند الدكتور عبد 
الملك في تطبيقه المصري لنتبين مفهوم الدولة الحضارية 
الجديدة التي يقترحها تأسيسا على هذا المفهوم. إن هذه الدولة 
الجديدة التي ستجمع بين الأصالة (أو الخصوصية) والعصرية: 
ليست دولة طبقة تحل محل طبقة أخرى كما يقول في بحثه. 
ولكنها دولة مجموعة من الطبقات لا تحل محل مجموعة أخرى 
من الطبقات» بل تكون هي نفسها عناصرها. إنها لا تختلف عن 
السلطة القديمة من حيث البناء الطبقي» وإنما تختلف فحسب من 
حيث كيفية إحداثها للتغيير الجديد! وتحقيق "العروة الوثقى" 
للمجتمع وتحقيق أهدافه في هذه المرحلة. ولا أدري كيف 
تختلف الجبهة الجديدة في كيفية التغيير الذي تحدشه دون أن 
تختلف كيفيًا في تركيبها الطبقي!! وهنا نتبين من جديد افتقاد 
المدلول الطبقي في مفهومه للدولة والسلطات الذي تبيناه أكثر 
من مرة من قبل. حتى الجبهة عنده هي مجرد تألف طبقات 
بغير تحيد أو تمييزء مجرد استمرار لسلطة طبقات بغير تحديد 
أو تمييز كذلك» ويغير إيراز لقيادة محددة لهذه الجبهة. كأنما 
هي حكومة اتتلاف» وليست دولة تشكل وتمثل اتجاها اجتماعيا 
وقوميًا محددا. إن كل حبهة - مهما تعددت وتنوعت عناصرها 
فرق الفلسة التكقيا هدك قور خض أن كناد لسن ١‏ 
على الأقل صراعًا داخلها من أجل حسم هذه السيطرة. 
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على أن هذه هي قضية القضايا في فكر الدكتور عبد 
الملك في هذا البحث على الأقل. إن النهضة عنده - 
أو الثورة بتعبير آخر - وفي ضوء مفهومه عن الخصوصية 
المصرية» هي مواصلة للاستمرارية التاريخية:؛ بس الطتها 
المركزية» بجيشها الموحدء وأيديولوجيتها التوحيدية بسرف 
النظر عن دلالتها الطبقية. عن "العروة الوثقى" هذا التعبير 
الذي يستلهمه من الشيخ محمد عبده الممشل للأصولية 
الإسلامية عند الدكتور عبد الملك - هي دلالة هذا التوحيد 
المركزي في السلطة والمجتمع دون تحديد طبقي أو اجتماعي 

وأن النهضة عند الدكتور عبد الملك مفهوم تجريدي 
غامض» لا تطل عنده على دلالة اجتماعية - ولهذا كان من 
الطبيعي - من وجهة نظره - أن يقول في بداية بحثشه "إن 
إشكالية حركة التحرر في العالم العربي ليست إش كالية 
الانتقال من مرحلة الاحتلال والتبعية والرجعية إلى مرحلة 
الاستقلال والتحرر والثورة الاجتماعية... وإنما ههي على 
وجه التدقيق ثورة من أجل الانتقال من التدهور الحضاري 
إلى النهضة الحضارية" ولكن ما مضمون هذا الانتقال» مأ 
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هي ألياته الاجتماعية» ما هي دلالته القومية؟ إنها في تقديري 
نكن كون فيين انين ضور والخورة 
الاجتماعية والوحدة القومية» لا يمكن أن تكون إلا تفجير 
التناقض بين علاقات الإنتاج السائدة وقوى الإنتاج لمصلحة 
قوى الشعب العربي العامل» لا يمكن أن تكون إلا تفجير 
النضال ضد الاحتلال الصهيوني والتبعية الاستعمارية 
والأوضاع الرجعية الاستغلالية. ولا يمكن إلا أن تكون 
تحقيق الثورة الاجتماعية القومية الشاملة بمعناها السياسي 
والاجتماعي والاقتصادي والثقافي والقومي» لا يمكن إلا أن 
تكون سلطة القوى الشعبية العاملة المنتجة» ومشاركتها 
الديمقراطية في تخطيط حياتها وتطويرها. بغير هذا تصبح 
كلماتنا عن النهضة الحضارية كلمات مجردة عامة بغير 
دلالة محددة بل لعلها بهذا تققد خصوص يتهاء "إن تحول 
السلطة من طبقة إلى طبقة أخرى - كما يقول لينين - ههي 
العلاقة الأولى والمبدئية للثورة» سواء من الناحية العلمية 
أى: فق التاكية العملية السئاسية". 
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جد ف ف الظام عانق المعدة: الساظة لا وتعب انمتن سمه 
التحالف المبدئي مع طبقات أخرى في شكل جبهات. على أن 
جوهر التغيير التاريخي إنما يتحقق بالصراع الطبقي» بحركة 
الجماهير النشيطةء صائعة التاريخ» والقادرة بوعيها وتنظيمها 
الثوري أن تحدث التغيير الجذري في الهيكل الاجتماعي العام 
وفي طبيعة السلطة لمصلحة التقدم» لمصلحة النهضة. يتحقق 
الاجتماعية بحسب نضج العوامل الموضوعية والذاتية داخله. 
بحسب توازن القوى فيه» وفي إطار تفاعلاته الإيجابية مع 
عصره التاريخي المحدد. 

إن التحديد التجريدي الذي يرتئيه الدكتور عبد الملك 
للجبهة» لن يفضي إلى تغيير أو نهضة:؛ بل إن مفهومه 
لثورة أو نهضة» بل لعل الثورة والنهضة أن تكون عليه 
لا به. إن الخصوصية التي يقول بها الدكتور عبد الملك - 
هي بغير شك - سمة من سمات مراحل متخلفة لا في تاريخ 
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استبقائها واستمرارهاء وإنما في تخطيها تخطيًا جدليًا. إنها قد 
توضع في الاعتبار لا كصبغة ثابتة سرمدية» وإنما كبعد من 
أبعاد الواقع التاريخي الذي نسعى للسيطرة عليه وتغييره 
وتطويره. إن أصالتنا ليست في هذا الاستمرار الجامد. لهذا 
الشكل المحدد للسلطة المركزية - وإنما في إقامة سلطة ذات 
طابع جديد يتميز بالشعبية والديمقراطية والتقدمية» فيها تنفجر 
أصالتنا؛ أي قدرتنا على التعبير الخلاف والفعل الخلاق عن 
ذواتنا الاجتماعية والقومية» هذه هي خلاصة كل كفاحنا 
المصري والعربي عامة» وإنصافا للدكتور عبد الملك أقول 
هكذا كان رأيه الذي كنا نطالعه خاصة في كتابه "مصر 
مجتمع عسكري" وفي أبحاث أخرى له. 

وفي تقديري أن الدكتور عبد الملك قد استشعر في نهاية 
بحثه أن ما حدده خصوصية لمصر لا يصلح أن يكون حلا 
لما يواجهه المجتمع المصري - خاصة - من مشكلات وما 
يسعى لتحقيقه من أهداف. ولهذا نراه - برغم هذا الطابع 
التجريدي للجبهة التي يقول بها - ينتقل فجأة - وبغير 
مقدمات منطقية - من مفهوم الدولة المركزية التي تتركز في 
يدها سلطة الجيش والاقتصاد والأيديولوجيا إلى ما يسميه 
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'"وحدة الجيش والشعب". إن الشعب لم يكن له أي نبض 
حقيقي في هذه الخصوصية المصرية التي عرضها لنا. 
إن الشعب يظهر فجأة في نهاية بحثه في وحدة مع الجيش. 
ولهذا لا نلبث أن ننتقل من أمثلة الخصوصية ونماذجها التي 
ذكرها من قبل» والتي تتمثل في أحمس ومحمد علي وعبد 
الناصر إلى أمثلة ونماذج أخرى تتمثل في يوم 35» ٠١‏ يونيه؛ 
حيث كانت مصر بغير دولة وبغير جيش ويوم وفأة عبد 
الناصر؛ حيث كانت مصر كذلك بغير دولة» ثم 6 أكتوير 
وهي معركة عسكرية مجيدة تعبر عن لقاء حميم بين إرادة 
جماهيرية» وقرار سلطة وبطولة جيشء ولكننا قد نختلف في 
طبيعة نتائجها السياسية والاجتماعية والاقتصادية والقومية 
عامة. 

كذ نو ١‏ وديم نهم لاسر 4 عدوا 
بالكهذن هذى لقانت الجناهين حون فاه عابي لكو 
ما دلالة هذا الالتفاف؟ إن دلالته مرتيبطة بالدلالة الاجتماعية 
التي تتمسك بها الجماهير وتحرص على مواصلتها 
وتطويرها. وليس مجرد التفاف حول سلطة مركزية تمسكا 
بها وتوحذا معها بشكل تجريدي غامض. وليس مجرد فعل 
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عاطفي تلقائي: وإن لم تخل من العاطفية التلقائية. على أن 
للعاطفية والتلقائية كذلك قوانينها الموضوعية وخاصة في 
التحخركات الجماهيرية: وما أكثتر التحركات الجماهيرية 
الأخرى التي تحركت ضد السلطة المركزية في تاريخ 
مصر . 

المهم أن ا المركريةة الفوك :دو الاقتسب باد 
والأيديولوجيا تختفي في نهاية بحث الدكتور عبد الملك؛ 
ليبرز هذا اللقاء بين الجيش والشعبء وتبرز هذه الجبهة 
(رغم تجريديتها). وبرغم أن الجيش هو جزء من جهاز 
الدولة المركزية إلا أنه قد يبدو في تعابير الدكتور عبد الملك 
كأنما هو البديل التاريخي في خصوصيتنا التاريخية للحزب 
الت راتكه للجماهير الشعبية» وإن كان بغير ملامح 
اجتماعية محددة كذلك» شأنه في ذلك شان الكيية بي ند تعدو 
الإشارة هنا إلى أن بروز الجيش في الحياةة القومية 
والاجتماعية هي ظاهرة من ظواهر البلاد حديثة النمو في 
عصرناء وليست من خصوصيات مصر وحدهاء وإن تكن 
لها خصوصيتها النوعية في كل بلد بغير شكء ولها في تاريخ 
مصر خصوصية كذلكء وإن اختلفت دلالتها الاجتماعية 
باختلاف المراحل التاريخية وتنوعهاء على أن هذا موضوع 
آخر. وللدكتور عبد الملك دراسة قيمة فيه. 
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خلاصة الأمرء أنني لا أقلل من قيمة هذا الجهد الكبير 
الذي بذله ويبذله الدكتور عبد الملك من أجل تحديد أسس 
نظرية موضوعية لعلم الاجتماع المعاصر. إنها بغير شك 
متغاء له يعاق أكان. عفدا و تنهو ل هرق تله الشهاء نك :ليمع 
التي بذلت في بعض أدبياتنا المصرية التي تحدد ملامح 
مصر ببعض المظاهر النفسية والمزاجية» كالفهلوة» والطيبة: 
والتسامح المتوسط إلى غير ذلك تأسيسًا على المناخ أو 
الموقع الجغرافي» ولست أقلل من حقيقة هذا الطابع المركزي 
التوحيدي للسلطة عبر تاريخ مصر القديم والوسيط والحديث. 
ولكني أقول» عن الاقتصار على هذا الطابع» موقف وصفي 
غير جدليء لا يكشف عما وراءها من وقائع ومواقف 
اجتماعية وطبقية» بل لا يفسر حركة الاستمرار التاريخي 
بكل تعرجاتها وانقطاعاتها وتغييراتها. وفضلاً عن هذاء فإنها 
لاا تشكل - ولا ينبغي أن تشكل - السمة السرمدية 
للخصوصية المصرية التي تحتجزها عن فعل تاريخي خلاق 
قد يكون نقيضنا تاريخيًا - أو بتعبير أدق - تخطيًا تاريخيًا 
لها. 
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على أن اجتهاد الدكتور عبد الملك هو دعوة حارة لتحديد 
خصوصية مجتمعنا العربي عامة والمصري بوجه خاصء» 
فلا شك كما يقول الدكتور عبد الملك أن "تبين الفروق 
النوعية يمكننا من تبين سبيل التحرك الأكثر فاعلية" 

وإذا كنت اختلفت مع الدكتور عبد الملك في تحديد هذه 
الفروق النوعية» فإن سؤاله يظل معلقا.. كيف تتحقق 
عصرينتا الأصلية؟ 

ولقد كنت أحب أن أواصل الحوار في هذا الموضوع مع 
مفكرين من أبرز مفكرينا العرب المعاصرين تناولا 
الموضوع نفسه بجدية وعمق» هما الدكتور زكي نجيب 
محمود والأستاذ عبد الله العروي» وإذا لم يكن المجال يسمح 
لي بحوار تفصيليء فلا أقل من إشارة سريعة لبعض ملامح 
من فكرهماء معترفا منذ البداية أنها ستكون قاصرة بل مخلة. 

في كتاب '"تجديد الفكر العربي" يسأل الدكتور زكي نجيب 
محمود السؤال نفسه عن الأصالة والعصرية» ويجتهد للإجابة 
عليه؛ إنه في الحقيقة يرفض التراث كله من حيث المضمون: 
ولكنه يختار بعض أشكاله التي تفيدنا في معاشنا الراهن على 


حد تعبيره» وهو يقف هذا الموقف الانتقائى النفعى نفسه من 
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الفكر الحديث. على أنه إلى جانب ذلك يسعى لاكتشاف بعض 
السمات العامة في تراثنا العربي. فهي تارة العقلانية» وههي 
تارة بين العقلانية والوجدانية» وهي تارة ثالثة ثنائية؟ تحتضن 
كل أطز افيه المقتحو لاك :و التضبوو ات المتعازضيية العاذفة 
والروحية» العقلية والوجدانية» الجزئية والكلية» ‏ إلى غير 
ذلك. وهي تارة رابعة تغليب للسلوك العملي التقييمي. إنه في 
الحقيقة يتخذ من التراث منحي وصفيا تحليليا» لا يتبيئنه في 
إطار ملابساته الخاصة» وتكويناته الاجتماعية والتاريخية:؛ 
ولهذا يأتى موقفه موقفا انتقائيًا نفعيًا عمليًا خالصا شأنه في 
ذلك ندا موقفه من الفكر الغربي. 

أما الأستاذ/ عبد الله العروي فيقف على الطرف المناقض 
تمامًا لموقف الدكتور عبد الملك من الفكر الغربي الحديث: 
إنه لا يجد سبيلا لنا إلى الحديث إلا بانتهاج الفكر والسلوك 
الذي انتهجته أوربا منذ أربعة قرون. أما موقفه من تراثنا 
العربي القديم فهو رفض كامل للسلفية» رفض كامل للبحث 
عن نموذج إنساننا العربي وراعنا لا أمامناء وإن كان قد يقف 
أحيانا وبشكل جزئي- موقفا أنتقائيًا عمليَا من هذا التراث 
داعيًا إلى التركيز والإبراز لجوانبه الإيجابية. على أن القول 
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بانتقائية الأستاذ العروي قول ينقصه الدقة والإنصاف. 
فالأستاذ العروي يتبنى الماركسية» ويدعو إلى تبنيها كأداة 
وحيدة لتحديثنا. وهذه الوقفة النظرية تجعله من ألد خصوم 
أي موقف انتقائي. على أنه لا يدعو إلى الماركسية كعلم 
وكتطبيق» بل هي دعوة إلى الأيديولوجية الماركسية كنقطة 
بداية في طريق التحديث. إنها الدعوة الماركسية العامة لا 
الغلى الما وكيس السليق بعتي ال افع السسويبرو التدووة 
الماركسية دعوة ينبغي أن تقوم بها كما يقول الأستاذ العروي 
نخبة مثقفة عربية تمهد السبيل بدعواها للمرحلة العلمية من 
الماركسية بعد إقامة الأساس الموضوعي المادي لها. على 
أن الأستاذ العروي - سواء بسواء كالدكتور زكي نجيب 
محمود - يغلب على تحليله التجريد والتعميم على حساب 
النظرة الموضوعية العينية للتكوينات الاجتماعية التي يقوم 
عليها الفكرء بل أخشى أن يكون مفهومه للماركسية» وخطته 
ترق الكمدية و مقيوريا وحطلة نتسنيينا الجذل: النادف. 
أعرف أنها أحكام سريعة ينقصها التوثيق والتدقيق على 
أني أتطلع إلى المناقشة التي قد تكون سبيلاً للتوضيح الأعمق 


ع 


والحوار الأكثر تفصيلا. 
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وأعود إلى السؤال الذي أراه معلقا أمامي بعناصره 
المختلفة.. ما السبيل لتحديد معالم أصالتنا أو خصوصييتنا؟ ما 
موقفنا من تراثنا القديم؟ ما موقفنا من العصرية؟ ماهو 
الطريق إلى التحديث؛ إلى النهضة؟ عناصر متنوعة» ولكنها 
تشكل منظومة واحدة متداخلة. ولا أزعم منذ البداية أنني 
أملك. عضا موسئ» أو أنني قادر على حل العقدة الفردية 
بضربة واحدة» وإنما أقول بتواضع جم إنني أجتهد مع 

المجتهدين في تحديد معالم الطريق... 
أولاً : لسنا في حاجة إلى تأكيد خصوصية العرب 
أو أصالتهم. فكل شعب له خصوصيته وله أصالته 
التي تتراكم عبر خبراته التاريخية؛ء وملابساته 
الموضوعية المختلفة والمتنوعة. والقضية ليست قضية 
امتحان لخصوصية العرب وأصالتهم بقدر - ما ههي 
تحديد لنوعية هذه الخصوصية - على حد تعبير 
الدكتور عبد الملك تحديدا يدفع إلى مزيد من الوعي 
بتاريخناء بحقيقتنا الماضية والحاضرة» ويغذي معركة 

المعو اضئلة النارمفية يتك فعان: 
ولا شك - كما ذكرت من قبل - أن المظاهر التي حدد 
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بها الدكتور عبد الملك الخصوصية المصرية هي بعض 
مظاهر موجودة عبر تاريخناء ولكنها ليست السمة المعبرة 
عن جوهر التجربة المصرية. إنها سمة لأبنية علوية ترتبط 
بتكوينات اجتماعية واقتصادية وأنشطة ومواقف جماهيرية 
قاعدية» ما أشد أهميتها في تحديد حقيقة هذه الخصوصية. إن 
طريقة تحديد الخصوصية هي طريق الدراسة العينية الدقيقة 
لمختلف مراحل التاريخ مرحلة مرحلة» لاستخلاص 
خصوصية كل مرحلة؛ بتكويناتها وعملياتها الاجتماعية 
المختلفة» وملابساتها التاريخية وكشف قانونها المحرك 
الأساسي والوصول من استقراء هذه المراحل المتعددة 
المختلفة إلى تحديد الخصوصية العامة لو صح التعبير» في 
غير تثبيت أو تجميد أو تجريدية أو إطلاق. يصدق هذا على 
دراستنا لخصوصيتنا المصرية؛ أو دراساتنا لخصوص يتنا 
العربية» ولعل دراستنا لخصوص يتنا أو أصالتنا العربية؛ 
تستلزم الدراسة العينية المحددة للتفاعل والتداخل بين مختلف 
الأقطار العربية في تنوعها ووحدتها في كل مرحلة من 
المراحل» ثم عبر المراحل التاريخية جميعاء على أني قد 
أزعم أن حاجتنا إلى الدراسة العينية الدقيقة لواقع أمتنا 
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العربية في أقطارها المختلفة» وفي مؤسساتها السياسية 
والاجتماعية المتنوعة؛ وفي إطار عصرنا الراهن هي نقطة 
البداية الحقيقية التي يفرضها إلحاح الحاجة إلى رؤية ثورية 
موضوعية نسلح بها نضالنا العربي الراهن. إن هذا لا يلغي 
ضرورة التصدي لدراسة خصوصيتنا العربية في مسارها 
التاريخي الطويل. على أن الحاجة أكبر إلى هذه الدراسة 
العينية لواقعنا الراهن» وإن كنت أعترف أن الدراسة العينية 
لتاريخنا الطويل في تكويناته المختلفة هي بعد من أبعاد 
الإدراك الصحيح لهذا الواقع الراهن. على أن الدراسة لهذا 
الواقع الراهن قد تكون سبيلنا كذلك لحسن إدراكنا لماضينا 
التاريخي. أقولها بصراحة.. وقد أختلف هنا مع الأستاذ 
العروي - إن الدراسة العينية الدقيقة لواقعنا العربي الراهن 
في مختلف تكويناته هي سبيلنا الذي لا سبيل غيره لتسليح 
تضالنا بالوؤية 'الصحيحهة: اتنذهوة الأبدوؤ لوحيدة .وسذها 
أصبحت خطوة متخلفة» بل لا قيمة لهذه الدعوة الأيديولوجية 
في عصرنا الراهن - ما لم تختبر في تصورات ونظرية 
ونجاحات عملية تتعلق بواقعناء بنضالناء بحاجات أمتنا 
وتطلعاتها الاجتماعية والقومية. 
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ثانيًا : أما فيما يتعلق بالموقف من تراثنا القديم» فلا ينبغي 
أن يكون موقف الرفض أو الاستهانة أو الاستخفاف» 
ولا موقف التقديس والتقليد الأعمىء ولا موقف 
الانتقائية والتجزيء والنفعية» ولا ينبغي أن يكون 
موقفا من مضمون .دون شكل أو أشكال ذون. مضمون: 
التراث كله» بكل ما فيه» من مدارس مختلفة: 
متصارعة من مواقف عقلانية:؛ أو لا عقلانية هو 
تراثي الثقافي» يستوي في هذا الخوارج والأشاعرة 
والمعتزلة والصابئة والشيعة والمتصوفة وما شئت من 
ملل ونحل ومذاهب واتجاهات أدبية أو فنية أو علمية 
أو إدارية. أنا لا أختار بين هذه الاتجاهات: 
لا أنتقي» وإنما أستوعب التراث كله استيعايًا نقديًا في 
إطار واقعه التاريخي الاجتماعي الخاص. الاستيعاب 
النقدي ليس انتقاء فحسب أو تقييمًا لجانب منه على 
حساب جانب؛ وإنما هو إدراك ووعي موضوعي 
لحقيقة التراث في ملابساته الموض وعية التاريخية. 
لعلي أجد المعتزلة أقرب إلى اليوم من أهل السنة» أو 
رجال العلم أقرب إليّ من رجال المجاهدة الصوفية. 
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ولك العذفي: السك بو الصو فى يمدو ا سيو اد كابترا 
وسقدة اكه العلا ف عرس ,وكين ذلك زموه ممتت لمان 
واأفذن و الي سيو الاتسا داك جد اارراتني» علي 
أتدارسه وأعيه وأتفهم حقيقته؛: نشأته» تطوره.: 
صراعاته» امتداداته» تحولاتنه في إطار واقعه 
الموضوعيء وفي إطار النظرة التاريخية إلى التراث 
كلك السك العقلى «التتد فى التراضهو اررض التفسدى 
العلمي التاريخي بهذا التراث في جوانئبه المختلفة 
وحركته المتنوعة» هو الموقف الصحيح من التراث 
في تقديري. وهو ليس إحياء لكتاب دون كتاب» 
أو لمدرسة أو مذهب دون مدرسة أو مذهبء وإنما هو 
إحياء تاريخي نقدي لتاريخ شامل وإشاعته ونشره 
منكتافته وسبائل: التعوؤور .و اللاتعينال:.ة الشقاقة المع سوق 
وامتتوائة كذلقه كلها ذا دنا فى ساس فم انلها 
التعبيرية الأدبية والفنية» إن الموقف من التراث ليس 
موقفا عمليًا نفعيًا يفيدنا في معاشنا الراهن» وإنما هو 
تعميق لإحساسنا التاريخي بحقيقتنا وتأصيل لذواتناء لا 
بالتقليد الأعمى ولا بالتردد البليد ولا بالتقديس المطلق» 
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ولا بالانتقاء الجزئيء وإنما بالاستيعاب النقدي 

التاريخي. قد أضغط وأشدد على مرحلة وعلى اتجأه 

يؤكد هذا الموقف النقدي»: ولكن دون أن أقف موقف 

الانتقاء الجزئي أو الموقف النفعي العملي» التراث كله 

تراثناء» فلنحسن إدراكه واستيعابه واستلهامه وكشف 
حقائقه بطريقة نقدية تاريخية خلاقة. 

هذا في تقديري هو الموقف الصحيح من التراث» ولعل 

الأستاذ العروي في غضون كتابيه 'الأيديولوجية العربية" 

و"أزمة المثقفين العرب" (الذي ترجمه إلى العربية بعنوان 


نبراته الرافضة وبعض عباراته التى قد تتضمن موقفا 
انتقائيًا. 


على أني أحب أن أقول في النهاية أن ما أقصده بالتراث؛ 
ليس هو التراث المكتوب فحسب بل التراث بمعناه الحي 
الشامل المتحقق في مختلف أشكال التعبير الفكري الأدبي أو 
الفني أو السلوكي عامة» بل أضيف إليه كذلك التراث 
الشعبي. إن إحياء هذا التراث واستيعابه استيعابًا نقديًا تاريخيا 
و امتلماضة ستليا ما بكلذةا وهو تع مرق اتاد هذا هنا «القوفية 
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ثالتًا : ولعل هذا الموقف من التراث النقدي التاريخي هو 
نفسه الموقف المنهجي الصحيح من تجارب عصرنا 
ويعراتة المكلنة: له الاحتبهاب واتكيع نفدي 
التاريخي لحقاتق العصرء بل أكاد أقول إننا لن نحسن 
الموقف من تراثنا إذا لم نحس الموقف من عصرنا. 
م به" النوافقة التقدي من :قر ائذا عو افسة اذى اتا 
فى الاج ودركة اللتسيف ل لمانا إن ستطانع هذا 
الموقف النقدي من تراثنا إلا ونحن في قلب معركة 
التحديث كذلك. 
على اخ المو ققته هر العضمن انهم تسو اع يستسو اع كنت الموافك 
من التراث» إنه ليس مجرد موقف نقدي تاريخي» وليس مجرد 
شاعة وشر وكسيى* الحمايها التازيكى نهذ اتير زقة 
و كك لدعو و اكد كناف عونق كيدا لى عدار لصوو تن 
معركة التحديث بالوعي النقدي التاريخي وحده: بالأيديولوجية 
الماركسية وحدهاء وإنما بهذا الوعي النقدي وبهذه الأيديولوجية 
وممتزجة بقوى النضال من أجل التغيير الثوري لواقع أمنتتا 
العربية الممزقة» المتخلفة. موقفنا من معركة التحديث لن تقوم 
بها نخبة مثقفة» ولن تتحقق بدولة مركزية نجمع في يدها كل 
اللساساكه بسانيو و السكيزة ى الاكافد نر بو الفكر فين ورالة 
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اجتماعية محددة؛ وإنما هي نضال جماهيري مؤسس على 
وعي نظري بحقائق واقعناء بحقاتق عصرنا من أجل إقامة 
سلطة ديمقراطية تقدمية يتحقق بها القضاء على التخلف 
الاقتصادي والاجتماعي والتمزق القومي» ويتوفر بها أوسع 
وأعمق مشاركة ديمقراطية إيجابية للجماهير العربية في تنظيم 
حياتها وتطويرها وتجديدها إلى غير حد. هذه هي عصريتتنا 
الحقيقية» ليست عصرية وعي أيديولوجي فحسب مهما كان 
ثوريّاء وليست عصرية أجهزة ومؤسسات مهما كانت علميتهاء 
وليست مجرد دعوة إلى رفض السلفية أو تبني العقلانية عامة 
بل هي الفعل التاريخي الثوري لجماهير أمتنا العربية المسلحة 
بالنظرية الثورية. ليست هذه هي عصريتتا فحسب بل هي 
كذلك الطويق: اتحقرة: بخضوصيتنا وأضنالقا كذ لك العصسزية 
والخصوصية وجهان لعملة واحدة» هي الفعل التاريخي 
المؤسس على الوعي الثوري. بانتصارنا في معركة العصرية 
تنتصر خصوصيتنا وأصالتناء وبالوعي بخصوصيتنا وأصالتنا 
وبالنهدال.مق: كل تهقى ذو نكا" الخدوة+ المتفتسية المتقدة 
تتحقق عصريتنا. إننا لا نقف من الفكر الأوروبي أو ما يسمى 
بالفكر الغربي موقف التقديس أو موقف الاستخفاف والتعالي: 
أو موقف الرفض المطلق أو موقف الانتقائية» وإنما نتسلح منه 
بثمرات العلم الإنساني مطبقين هذه الثمرات تطبيقا نقديًا خلاقا 
على و اقهنا: الخامن» 
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والماركسية هي بعض هذه الثمرات الغنية في مجال 
الثورة الاجتماعية. ليست هناك ماركسيات كما يقال في الفكر 
الغربي اليوم. وإنما هناك ماركسية تختلف طرائق تطبيقها 
باختلاف النوعيات القومية والاجتماعية. وهي ليست نظرية 
نهائية جاهزة؛ وإنما خطوط عامة توجه وترشد إلى العمل. 
وشرط نجاحها هو إدراكها المحدد النوعي للخصائص 
المحددة النوعية في كل تجربة محددة نوعية. لهذا فهي تغني 
وتعمق بالخبرات والتجارب المتنوعة. 

وإذا كنت أتفق مع الأستاذ العروي في الدعوة إلى تبني 
الماركسية سبيلاً لتحديثناء بل سبيلا كذلك لأصالتنا؛ فإنني لا 
أقف معه عند حدود الدعوة الأيديولوجية ولا جر الحدود 
التي تميع حقيقة الماركسية. فما أحوجنا فوق هذا وذلك إلى 
أن يمتزج وعينا الثوري بنضالنا الجماهيري امتزاجا عميقا. 

أت الأصعالة لبسك محورة مسة عق الككوو ١و‏ كودة مسسام2 
بليدة إليهاء أو استعادة جامدة لهاء وإنما هي تحرير وتحريك واع 
لالجذور إطلاقا لطاقاتها وقدراتها على الخلق 
والإضافة. والجذور الحقيقية هي الجماهير صانعة التاريخ 
الحقيقي وحاملة خصائصه النوعية» بانطلاقها الواعي ومشاركتها 
الديمقراطية تتحقق الأصالة والعصرية بضرية تار 53 وااحدة: 
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تقولون.. لقد انتقلت بنا من مجال الأيدلوجيات إلى مجال 
العمل السياسي الجذري. نعم. أعترف ولكن هذا في تقديري 
هو الطريق الصحيح؛ بل أزعم أنه الطريق الوحيد. إن 
طريق الثورة الاجتماعية طريق التحرر والاشتراكية والوحدة 
القومية الديمقراطية والثورة الثقافية؛ هو طريق الأصالة 
وطريق الخصوصية؛ وهو كذلك طريق العصرية والتحديث. 
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الفكر العربي المعاصر 
في مواجهة التراث 


مرحلة جديدة من الخطاب النظري أخذت تتبلور في 
الثقافة العربية المعاصرة. وهي ليست مجرد عزاء عن هذا 
الوضع الركيكء بل المأساوي الذي يعانيه العالم العربي 
اليوم» بل لعلها أن تكون تعبيرًا عما يحتدم ويتخلق داخل هذا 
الوضع نفسه» إن الخريطة الثقافية المتفجرة تفضح ما وراء 
الخريطة السياسية من صراعات وإرهاصات تؤذن بتحولات 
عميقة. وقد يكون صحيحا ما يقال من أننا في مهب حركة 
'نهضة" جديدة؛» وخاصة على المستوى الفكري» ففي مواجهة 
المحنة الراهنة (التي تؤرخ عامة بالهزيمة العسكرية عام 
1 ,»؛ ثم بتعميق هذه الهزيمة سياسيًا واقتصاديًا بالانقلاب 
الساداتي اليميني عام :)١917١‏ بدأ الاستقطاب والفرز يزداد 
وضوحا وحدة بين مختلف القوى الاجتماعية والتيارات 
الفكرية المتعارضة التي كان يميع تعارضها خلال السئينات» 
وخاصة حول القضايا القومية والاجتماعية. 
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وخبات: دمن اخله اذ وهنو القسو ناكما هنا اكد ينا قفد 
الأمر مظهر العودة إلى الماضيء إلى الينابيع الأولى للتراث 
القومي عامة» أو الديني بوجه خاصء في محاولة لإعادة 
النظرء إعادة التفسيرء إعادة التقييم» في ضوء مقتضيات 
اللحظة الجديدة الحاضرة» وبحثا عن مشروعية تراثقية 
للسلوك في هذه اللحظة الجديدة» إن الماضي لا يتحكم في 
الحاضرء بل الحاضر هو الذي يتخذ من الماضي سندا 
لمشروعية مشروعه "الحاضر - المستقبل". وما أكثر القوى 
المتصارعة في الحاضر وعلى الحاضرء وما أكثر 
مشروعاتها كذلك. ولأنها محاولات للبحث أو للتبشير بنقطة 
نذاية حديةة: قروز .كنوؤززة المقذيا كدي لهذ اهيا أكثبيق مدا 
تصبح مقدمة ابن خلدون استلهامًا لأكثر من مقدمة. 

فمثلاا نجد حسن عامل المفكر اللبناني يقول في مقدمة 
كتابه "مقدمات نظرية: القسم الأول في "التناقض" ص ه - 6 
بيروت .١97‏ "ولا أخفي على القارئ أنني حذوت في 
نهجي هذا حذو ابن خلدون في مقدمته» وكنت في نهجي 
سائرا في نهجه. وكنت فيه ماركسياء» وما وجدت في هذا 
تناقضتاء بل تكاملاً. ففهمت أن طريق الفكر الماركسي 
اللينينئي هو طريق الوصول إلى تملك واقعنا الاجتماعي 
التاريخ في تراثه وحاضره". 
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ونجد حسن حنفي المفكر المصري يقول في نهاية كتابه 
'التراث والتجديد (ص7١5:‏ القاهرة )١58٠0‏ "هذا الجزء من 
التراث والتجديد كان في الأصل مقدمة أولى للجزء الأول 
'علم الإنسان".. (وهو) أشبه بمقدمة ابن خلدونء بالنسبة 
لكتابه تاريخ العرب والبربرء ولكن هذه المرة عن النهضة 
وليس عن الانهيار". 

ونجد محمد عابد الجابري المفكر المغربي يقول في نهاية 
كقانه كدق و الث لصن #1 ومروكه ‏ 1ن تيوه 
المستقبل ‏ بل رسالته - تتطلب منا تحرير واقعنامن 
السلاسل والقيود الفكرية والمجتمعية التي جعلت من 
الخلدونية تبقى بدون مستقبل» وتهددنا نحن كذلك بنفس 
المصير. إن ما تبقى من الخلدونية هو ما يجب أن ننجزه 
وليس ما أنجزته". ونجد الأمر نفسه في المقدمة التي نتشرها 
المفكر السوري طيب تيزيني؛ كمدخل لمشروعه الكبير عن 
التراث العربي الإسلامي» كما نستطيع أن نتبين هذا بشكل 
ضمني في أكثر من مشروع ثقافي جديد عن التراث أو في 
جزء كبير منه» عند زكي نجيب محمودهء أو أدونئيس 


أو حسين مروة أو الكثير غيرهم. 
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والواقع أن هذه الكتب والدراسات تتخذ شكل مقدمات - 
صراحة أو ضمناء جزتيًا أو كليًا - لأنها جميعًا تسعى لتحديد 
معالم منهج للدراسة» فضلاً عن أنها محاولة للإجابة عن 
إشكال لا يتعلق بالتراث نفسه فحسب. بقدر ما يتعلق أساسَا 
بواقعنا العربي الراهن. وتختلف المناهج (كما تختلف 
الإجابات بالطبع) وتتوزع بين الظاهراتية والماركسية 
والوضعية والمثالية:» والمثالية الدينية والمادية الفجة 
والانتقائية. ويحتدم بينها الصراع الذي هو تعبير عن 
الصراع الطبقي والاجتماعي عامة في الحقل الفكقري 
لحرو 

ولهذا قد يكون من المغالاة» أن نعتبر القضية الديئنية أو 
الإسلام على وجه التحديد؛ هو مدار النشاط الفكري العربي 
الراهن» وقضيته الأولى وخاصة بعد الثورة الإيرانية كما 
كا كماع لفك انان اكه تقد التمرردة اتقوان عله ممم الاتتحوينة 
العرب» إلى حد أن جعل بعضهم من طابعها الديني الطريق 
الذي لا طريق غيره للتحرر والتقدم وتجاوز كل ما يعانيه 
وأقعنا العربي المتخلف: بل لعلنا نجد بعض قدامي 
الماركسيين في مصر خاصة يأخذ في البحث عن نظرية 
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جديدة تجمع في صيغة نظرية واحدة بين الليبرالية والدين 
والقومية والماركسية! إن الدين عامة» والإسلام بوجه خاص 
جانب بالغ الأهمية من جوانب النشاط الفكري العربي الراهن 
ولكنه ليس القضية المحورية. 
ولن يتاح لنا في هذا المجال المحدد أن نعرض لمختلف 
مظاهر هذا النتشاط الفكريء ولهذا فس نكتفي بعرض 
دراستين7 أخيرتين من أبرز ما نشر أخيرًا حول التراث 
والفلسفة العربية الإسلامية عامة: 
جد الكتات الأول :هق الكتات تكن :و النرنارة7+قفيو اذاة 
معاصرة في تراثنا الفلسفي "دار الطليعة - بيروت 
٠‏ .,. تأليف د. محمد عابد الجأبري". 


اليسار العربي. إبريل 1981 باريس هذا المقال كان يتضمن عرض 
دراسة ثالثة لكتاب "النزعات المادية في الفكر العربي الإسلامي" 
لحسين هروة:.ولكن هذا الجزّغ عق المقال ندن :مسنتفلاً ويشكن: أكثر 
تفصيلا في الكتاب الذي صدر عن "حسين مروة" عن دار 
الفارابي. على أن هذا المقال بدراساته الثلاث قد نشر في مجلة 2 
056 الفرنسية والمقال الخاص بكتاب حسين مروة منشور 
بشكل مستقل في هذا الكتاب. 
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وهو في الحقيقة مجموعة من دراسات سبق أن أسهم بها 
الجابري في ندوات حول الفلسفة العربية الإسلامية» ثم 
جمعها في هذا الكتاب مع مقدمة تحدد الأسس المنهجية لهذه 
الدراسات وبعض النتائج العامة لها. وفي الكتاب مشروع 
لقراءة جديدة لفلسفة الفارابي السياسية والدينية:» ومشروع 
لقراءة فلسفة ابن سينا المشرقية» ومشروع قراءة لفلسفة ابن 
رشدء ثم دراستان عن ابن خلدون إحداهما عن أبستمولوجية 
المعقول واللا معقول في مقدمة ابن خلدونء والثانية حول ما 
تبقى من الخلدونية أو مشروع قراءة نقدية لفكر ابن خلدون. 
والكتاب في الحقيقة - سواء اتفقنا أو اختلففا مع منهجه 
أو نتائجه - يقدم أفكارًا جديدة في تفسير الفكر العربي 
الإسلامي. 

وهو في مجمل دراسته يسعى - كما يقول في المقدمة - 
الى أن تشغل التزرات حاضير | "لنسيه و فعاصير ا لنا وهو هذا 
يستهدف الإجابة على الأسئلة التالية: كيف نعيد مجد 
حضارتناء» وكيف نحيي تراثناء ثم كيف نعيش عصرنا وكيف 
نتعامل مع تراثناء ثم كيف نحقق ثورتنا وكيف نعيد بناء 
تراثناء القضية عنده إذن ليست مجرد دراسة أكاديمية للتراث 
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بل هي دراسة نضالية إن صح التعبيرء تجعل من دراسة 
التراث جزءا من مهام إنجاز الثورة العربية» وهذا ما نجده 
في الحقيقة في كل الدراسات الخاصة بالتراث مهما اختلففت 
مناهجهاء ورؤيتها لطبيعة التغيير أو الثورة المنشودة. وينتقد 
الجابري الدراسات التراثية سواء اليمنية منها أو اليسارية. 
ويتهمها بالسلفية» وذلك في دراستها للتراث بالاستناد إلى 
معيار سابق جاهزء ونكاد نستشعر في نقده لليسار أنه يقصد 
كتاب طيب تيزيني "مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في 
العصر الوسيط" وإن لم يشر إلى هذا صراحة؛ على أن 
الجابري ينتقد الفكر العربي عامة على أساس أنه يفتقد 
الموضوعية والتاريخية (ولعله في هذا يذكرنا بكتاب عيد الله 
العروي: الأيديولوجية العربية المعاصرة). فضلاً عن سيادة 
نزعة سلفية مؤسسة أبستمولوجية على طريقة في التفكير هي 
قياس الغائب على الشاهد. والغائب هو المستقبل والشاهد هو 
الماضي؛ أي إنه يتهم الفكر الجابري إلى ضرورة القطيعة 
الأبستمولوجية مع الفهم السلفي للتراث: ولا سبيل إلى ذلك 
إلا بكسر بنية العقل العربي المنحدر من عصر الانحط اط 
وكسر ثابته البنيوي؛ أي هذا الشكل القياسي المسيطر. وهو 
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المحتوى المعرفي الإبستمولوجي والمضمون الأيديولوجي. 
ويقيم دراسته أساسا على المضمون أو الوظيفة الأيديولوجية 
للفكر الفلسفي. ذلك أن المنظومة الأبستمولوجية في رأيه 
يمكن أن تحمل أكثر من أيديولوجية. وفضلاً عن هذا؛ فإن 
الفلسفة الإسلامية نفس المادة المعرفية لأهداف أيديولوجية 
مختلفة متباينة (ص 4") والخطأ في كثير من الدراسات 
الخاصة بالفلسفة الإسلامية في رأي الجابري يكمن في الخلط 
بين المحتوى المعرفي والمفاهيم الأيديولوجية» ففي العصر 
الهليني والقرون الوسطى المسيحية والإسلامية ظلت المادة 
المعرفية الموظفة في المنشأآت الفلسفية هي هي. وإن الشيء 
الوحيد الذي كان يتغير هو الاستغلال الأيديولوجي لتلك 
المادة المعرفية (ص 5") حقا أنه لا ينكر ما تحقق من تقدم 
في مجال البحث العلمي ولكنه ‏ كما يقول ‏ لم يخرج عن 
حدود الحقل المعرفي السائد. الجديد في الفلسفة الإسلامية 
ليس في المعارف وإنما في الوضعية الأيديولوجية (/1” - 
إن الفلسفة الإسلامية لم تكن إلا خطابًا أيديولوجيا 
مناضلا. فالكندي يناضل دعما للتيار العقلاني - الذي يمثله 
المعتزلة ‏ ضد التيار الغنوصي من ناحية» وضد التزدمت 
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الديني من ناحية أخرىء والفارابي لم يكن كتابه الجمع بين 
رأيي أفلاطون وأرسطو وكتاباته حول المدينة الفاضلةء 
إلا محاولة لتوحيد المجتمع العربي الإسلامي الممزق في 
عصره.ء بتأكيد وحدة الحقيقة الكونية في أساس عقلاني. ولهذا 
يعتبره الجابري روسو العرب في العصور الوسطىء أما ابن 
سينا فقد كان كذلك مناضلاً من أجل قضية» وإن كانت قضيته 
هي الاتجاه الروحي الغنوصي. 

على أنه في مواجهة هذه الفلسفة الشرقية التي يغلب عليها 
الطابع الروحي الغنوصي؛ تقف الفلسفة في المغرب وفي 
الأندلس رافضة الطريق الذي س لكه فلاسفة الشرق. إن 
جوهر فلسفة المغرب والأندلس يتمثل أساسًا في ابن رشدء 
ابن مجتمع الموحدين وفلسفة ابن تومرت. وإذا كانت فلسفة 
المشرق أقامت خطابها الفلسفي أساسًا على قياس الغائب على 
الشاهد الذي انتهى بها إلى دمج الدين في الفلسفة والفلسفة في 
الدين» فإن الخطاب الفلسفي في المغرب والأندلس وخاصة 
عن ابن رشد هو عدم دمج الدين في الفلسفة أو الفلسفة في 
الدين» فلكل منهما منطقه الخاصء وإنما يتطور كل منهما من 
داخله على أساس من عقلانية نقدية. ولم يكن ابن رشد 


1531 


إلا تعبيرا عن تيار عام نجده في الفقه عند ابن حزم وفي 
النحو عند ابن مضاءء وفي التوحيد عند ابن تومرتء؛ كل 
نجده بعد ابن رشد في مقدمة ابن خلدون التي تحتفظ - على 
حد تعبير الجابري- بأريج عطر الرشدية؛» بل يضيف 
الجابري إلى هذا التيار المغربي الأندلسي العام ابن باجة: 
وابن طفيل. والجابري يفسر هذا تفسيرًا اجتماعيًا تاريخيا. 
فالشرقيون حاولوا دمج الدين في الفلسفة والفلسفة في الدين 
طلبًا للوحدة الفكرية التي يراد لها أن تصنع وحدة المجتمع 
والدولة. أما في المغرب والأندلس فلم تكن هذه المشكلة 
مطروحة بنفس الحدة. ولهذا يقوم الفلاسفة وابن رشد خاصة 
يضراع الذي بيهت : الفلييفة: إنها | اللخوي و الناليقة املح الستين انه 
(ص ”35). والمهم عند الجابري أن في الفلسفة الإسلامية 
عقليتين: عقلية شرقية وعقلية غربية» الأولى فارابية سينية 
صوفية: والثانية رشدية واقعية (ص .)١8”‏ وفي رأيه أن 
الضربة الحقيقية التي أصابت الفلسفة العقلية في الإسلام 
لا ينبغي أن تعزي إلى الغزالي؛ بسبب كتابه 'تهافت الفلاسفة" 
وإنما إلى ابن سينا الذي يعد - كما يقول الجابري - أكبر 
مكرس للفكر الغيبي الظلامي الخرافي في الإسلام. 
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ما أكثر العناصر الأخرى في كتاب الجابري التي كنت 
أحب أن أعرض لهاء ولكن هذه العجالة لا تسمح لي بذلك؛: 
ولهذا قد اكتفي ببعض الملاحظات - التساوؤلات. 

إلى أي حد يمكن الفصل بين الجانب المعرفي والجانب 
الأيديولوجي؟ قد يصح هذا من حيث المبدأ ومن حيث بعض 
الظواهرء: على أن الإضافات العلمية المعرفية في الفكر 
العربي الإسلامي؛ لم تكن مجرد امتداد للفكر اليوناني بل 
كانت نتيجة لأوضاع اجتماعية وتاريخية ومنجزات علمية 
جديدة. وبالتالي كانت ذات دلالة أيديولوجية وذات فاعلية 
أيديولوجية» وتأثير في الفكر الفلسفي نفسه. 

إلى أي حد يمكن القول بهذا الفصل الحاسم (ما أريد أن 
أفسره أيديولوجيًا بأيديولوجية شوفينية مغربية) بين الفكر 
الإسلامي في المشرقء والفكر الإسلامي في المغرب؟ حقاء 
هناك فروق وخصوصيات بين الفكر هناء والفكر هناك من 
ناخية :الما تساك الحسفر افة .بون كمتنا هنة و الخازسفية: بعافينة: 
ولكن هل من الممكن تعميم الظواهر الفكرية بحيث نجعل لها 
شبه خصوصية جغرافية؟ ألا نجد اختلافا - يقره الجابري 
نفسه - بين مكونات الفكر خلال مرحلة المرابطين وبين 
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مكوناتهة خلال مرحلة الموحدين؟ ألا نحد بحغضن التيارات 
المغربية شبيهة بالتيارات في المشرق" ألا نجد التيار 
الأشعري سائدًا في بعض الفترات التاريخية في المشرق 
والمغرب على السواءء إن لم يكن في أغلب الفترات؟ بل ألا 
نجد منهم قياس الغائب على الشاهد منهجا سائدًا على السواءء 
إن لم يكن في أغلب الفترات؟ بل ألا نجد منهج قياس الغائب 
على الشاهد منهجا سائدا عند بعض المفكرين في المعغربء. 
بل قد نمةة: عند أدة كلدو :تنشنة؟ السنا تحد. اين باهة امتداذا 
للفارابي مع الاختلاف بالطبع الذي يتعلق بالظروف 
الاجتماعية والتاريخية. وهل نستطيع ببساطة أن نضم ابن 
طفيل إلى المنظومة الرشدية؟! ألا نجد في هذا التقسيم 
المشرقي/ المغربي الذي يقول به الجابري نوعًا من اللا 
تاريخية في تحديد وتحليل الظواهرء أو نوعًا من التعميم 
التجريدي في تفسير الظواهر؟! بل ألا نجد فيها - لا محاولة 
للتفسير بالأوضاع الاجتماعية أو اختلاف الظروف التاريخية 
- بل محاولة للتفسير الأيديولوجي للأيديولوجية؟ فلسنا مثلا 
نستطيع أن نفسر الفكر الشرقي - كما يذهب الجابري - 
بالرغبة في التوحيد الاجتماعي والسلطوي فحسب! 
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وافضنا” كن هذاء كعيما كام لحقاافا أ قافنا جمو له سدوة 
الطابع الغنوصي في فلسفة ابن سيناء فلا دس تطيع أن نقبل 
الحكم عليه بالعرقية الفارسية» بل اعتباره المسئول عن 
انحطاط الفكر الفلسفي الإسلامي! إن كتابه "القانون" في 
الطب ليس مجرد كتاب في الطبء بل هو جزء من منظومته 
الفكرية العامة. ولهذا قد يكون تبسيطا للأمور القول بأن ابن 
سينا يقول بأسبقية الماهية على الوجود. رغم ما قد نجد في 
نصوصه وممارساته الطبية ما يتعارض مع هذا. 

ولعل دراسة حسين مروة لابن سينا في كتابه "النزعات 
المادية في الفلسفة العربية الإسلامية" أن تدفعنا على الأقل 
إلى إعادة النظر في هذه المسألة. فلقد انتهى في دراسته تلك 
إلى أسبقية الوجود في الماهية في فكر ابن سينا مستندًا إلى 
نصوص وتحليل جاد لهذه النصوص. 

ما أكثر ما كنت أحب أن أتحدث عنه وأناقشه في كتاب 
الجابري لولا ضيق المجالء» على أن هذا الكتاب برغم ما قد 
نختلف معه سواء من حيث المنهج» أو من حيث بعض 
النتائج؛ يكشف عن مفكر على درجة عالية من الجدية 
والجسارة الفكرية. 


155 


- أما الكتاب الثاني فهو "التراث والتجديد" للدكتور 
حسن حنفي. (المركز العربي للبحث والنشرء 
القاهرة .)١95/8٠‏ 

ويعد هذا الكتاب في غير مغالاةء فضلاً عن رسالته 
الجامعية "مناهج التفسير" وهي دراسة في علم أصول الفقه». 

ثورة في الدراسات الإسلامية وخاصة في أصول الفقه. 
والكتاب مقسم إلى خمسة أقسام: يناقش القسم الأول معنى 
التراث والتجديد" فالتراث عنده "ليس تراث الماضي 
الموروث فحسبء بل هو في نفس الوقت معطى حاضر على 
عديد من المستويات. إنه ليس مجموعة من العقائد النظرية 
الثابتة والحقائق الدائمة التي لا تتغير بل هو مجموعة تحقق 
هذه النظريات في ظرف معين وفي موقف تاريخي محدد 
وعند جماعة خاصة تصنع رؤيتها وتكون تصوراتها للعالم 
(ضخ: ١١):وعلى.‏ هذا كالئرات: > مكسرون:تفشحى:عخد 
الجماهير وهو جزء من الواقع - الحاضر. إننا على حد قوله 
نعمل بالكندي كل يوم» ونتنفس الفارابي في كل لحظة» ونرى 
أبن سينا في كل الطرقات. وبالتالي يكون تراثنا القديم حيا 
يرزق يوجه حياتنا اليومية" (ص .)١5‏ إن التراث جزء من 
مكونات الواقع» وعلى هذا فتحليل التراث هو في نفس الوقت 
تحليل لعقليتنا الحاضرة» وتجديد التراث هو إعادة تفسير 
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التراث طبقا لحاجات العصرء على أن تجديد التتدراث ليس 
غاية في ذاته» بل وسيلة للبحث عن روح الشعب وتطويرها 
كوسيلة لتطوير الواقع ذاته وحل مشاكله. ولن يتم هذا 
إلا بتحليل الموروث القديم» وتحليل البنية النفسية للجمماهير 
وتحليل بنية الواقع (ص )١5١‏ والدراسات التراثية السابقة 
ناضضوة؟ قفوي إما دوين لأثر اكه واعتان ع الماطقين بيو 
كل شيء» أو تدرسه على أساس أن القديم لا قيمة له 
أو تدرسه في محاولة التوفيق بين التراث والتجديد. وهذه 
مناهج خاطتئة. إن قضية التراث كما يرى حسن حنفي هي 
التنظير المباشر للواقع دون إهمال للمخزون النفسي للجماهير 
أو استنباط الواقع من نظرية مسبقة. إنها في رأيه أزمة 
ناجمة عن المناهج المتخذة لتحقيق هذا التغييرء فهي إما 
محاولة للتغيير بواسطة الماضيء أو بواسطة الجديد استلهامًا 
من نظرية منقولة» وإما بواسطة القديم والجديد معا بشكل 
توفيقي. إن عملية التراث والتجديد ينبغي أن تنبع من واقع 
البلاد. وهي القضية الجوهرية للبلاد النامية عامة» هذه البلاد 
المتطلعة إلى التحرر والتنمية والتقدم. ولهذا يستهدف "التراث 
والتجديد" تكوين حركة جماهيرية شعبية وحزب ثوري يكون 
هو المحقق للثقافة الوطنية الموجهة لسلوك الجماهير وتغيير 
ارأملق القدوية: الفورموقة جلها لفاك العضن د اكوا ده 
علم "أصول الدين" الذي يعطي الجماهير الأسس النظرية 
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العامة التي تحدد تصوراتنا للقون (ص )١١‏ بهذا يمكن 
الانتقال من الإصلاح إلى النهضة» ومن إعادة التفسير إلى 
تأسيس العلم ومن الإصلاح النسبي إلى التغيير الجذري. 
ولا يمكن - كما يقول حسن حنفي - أن يتحقق هذا بالطبقة 
البرجوازية» ولو كانت وطنية بل هو عمل لطليعة الطبقة 
العاملة؛ لأنه إعادة لتفسر التاريخ من وجهة نظرها وبناء 
على متطلباتهاء» والمثقفون جزء من الطبقة العاملة» فالعمل 
هو الممارسة العامة لكل فعل يهدف إلى تغيير الواقع (ص 
5) وفي القسم الثالث يتحدث عن أزمة مناهج الدراسات 
الإسلامية» التي تتمتل في رأيه في النعرة العلمية والمنهج 
التحليليى والتاريخي: فضلا عن النزعة الخطابية "المنهج 
العلمي والتاريخي خطان من أخطاء العصر" (ص 95) 
والنعرة العلمية تخالف موضوع البحث لأنها مادية وهو يقوم 
على الوحي (ص 77) وهي ترفض النظرة المثالية مع أن 
النظرة المثالية هي "حركة رفض للواقع ومناداة بواقع أفضل 
وتطلع نحو المستقبل" (ص 08) وفي الفصل الرابع يتحدث 
حسن حنفي عن طريق التجديد: هناك ثلاثة طرف للتجديدء 
تجديد للغة وتجديد للمعنى وتجديد للشيء» وتجديد اللغة لا يتم 
'بطريقة آلية بإسقاط لفظ ووضع لفظ آخر محله.. بل بطريقة 
تلقائية صرفة يرجع فيها الشعور من اللفظ التقليدي إلى 
المعنى الأصلي الذي يفيده» ثم يحاول التغيير من جديد عن 
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هذا المعنى الأصلي بلفظ ينشأ من اللغة المتداولة" (ص 
4 فلفظ دين مثلا قد يكون لفظ 'أيديولوجية" أقدر منه 
على التعبير عن الدين المعني وهو الإسلام .)١9(‏ والحاكمية 
لله تعني تحقيق الوحي كنظام اجتماعي وإنشاء الدولة التي 
تعبر عن الكيان السياسي للأمة وذلك عن طريق المؤمنين 
وهو الحزب الطليعيء أو بمعنى معاصر الحزب 
'البروليتاري" الذي يقوم بتحقيق الأيديولوجية في التاريخ 
(ص .)١5١‏ ويمكن كذلك أن تستخدم كلمة 'قبلي" بدلا من 
شزرهى+:وكلنة "الإنسان الكامل "يدلا متخ كلمة "الل" فالإتسناة 
الكامل أكثر تعبيرًا عن المضمون من لفظ الله (ص )١5١‏ 
وهكذا. أما فيما يتعلق بالمعنى؛ فينبغي إعادة قراءة التراث 
بمنظور العصر على أساس الشعورء فالشعور "أهم من العقل 
وأدق من القلب وأكبر من الوعي" (ص ؟١١1١)‏ فالبداية 
بالشعور بداية يقينية لا تسبقها بداية أخرى (ص .)١5١6‏ 

أما تجديد الشيء فهو تغيير البيئة الثقافية وذلك بتغيير 
مادة الثقافة القديمة» وتستبدل بها مادة جديدة ملائمة للعصرء 
فمثلا 'يغلب على الفقه القديم طابع العبادات: ولا تأتي 
المعاملات إلا في الدرجة الثانية.. وتجديد الفقه القديم يحدث 
بإعطاء الأولية للمعاملات على العبادات" (ص )١١6‏ 
وهكذا.. وفي الفصل الخامس والأخير يدرس حسن حنفي 


159 


إمكانية إعادة بناء العلوم الإسلامية الأربعة: الكلام» والفلسفة 
والتصوف والأصولء سعيًّا وراء إقامة علم واحد منها جميعا 
يستمد من الوحي أصوله» ولكنه ينتقل من الوحي إلى العالم 
في أوضاعه الراهنة؛ أي يحول الوحي إلى حضارة. 
'فالحضارة الإسلامية كلها إن هي إلا محاولة لعرض فكري 
منهجي لهذا الوحي في مرحلة معينة» ولبيئة ثقاففة معينة: 
وتحت ظروف وملابسات محددة" (ص )١7125‏ (والبدء 
بالوحي ضمان واقعي وعلمي وحضاري في العشور على 
نقطة بداية لها يقين مطلقء ونقطة ارتكاز للعلوم التي تتأسس 
في العقل وفي الواقع" رص )١75‏ ومهمة "التراث والتجديد" 
تحويل العلوم العقلية القديمة إلى علوم إنسانية معاصرة. 
ويمكن بعد ذلك تحويلها إلى أيديولوجية تجيب مطالب 
العصر" (ضن. 0# ؟) فإذا كانت بداية العلوم العقلية التقلينية 
هي الوحي؛ فإن نهايتها هي الأيديولوجية. والأيديولوجية عند 
حسن حنفي علم؛ علم نظري وعلم عملي على السواء. 
والوحي عنده علم للمبادئ العامة التي يمكن بها تأسيس العلم 
ذاته وتأسيس العلوم الجزئية» والتي يمكن أن تكون الأساس 
العقلي للأيديولوجية» وتكون مهمة "التراث والتجديد" إذن 
تحويل الوحي إلى علم شامل يعطي المبادئ العامة التي هي 
في نفس الوقت قوانين التاريخ وحركة المجتمعات. فالوحي 
هو منطق الوجود" (ص .)3١7”‏ 
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وينتهي الكتاب بعرض الخطة العامة الشاملة لمشروع 
'الذن اقي و الكحفيد" 

والكتاب ‏ والرسالة من قبل يصدر عن فكر يتبنى 
بوضوح الفلسفة الظاهرتية ويسعى لتطبيقها على مجال معين 
في الفكر الإسلامي وهو أصول الفقه» والكتاب ‏ كما ذكرت 
في البداية يعد ثورة حقيقية في هذا المجال الفقهي» فهو 
لا يقف عند حدود التحديد كما فعل محمد عبيدهه؛ ومحاولة 
تطويع بعض المفاهيم الدينية لاحتياجات العصر. بل هو 
يرتفع إلى مستوى التغيير الجذري في بنية التفكير الفقهي 
نفسه. نحن في الحقيقة أمام فيلسوف إسلامي بحقء ولسنا 
أمام مجرد مجدد أو مصلح ديني» وهو فيلسوف على جانب 
كبير من الشجاعة الفكرية والجدية» إنه بغير شك يصدر عن 
نقطة أساسية هي الإيمان والوحيء ولكنه لا ينتقل منها إلى 
وراء أو إلى أعلى» وإنما إلى هنا والآن» إلى الواقع والناس» 
من أجل مستقبل أفضل. إنها اعتزالية جديدة لو صح التعبير 
وإن استبدلت بالعقلانية الاعتزالية: الشعورية والقصدية 
الفيتومونولوجية» وإن كنت أرى هذا في المظاهر الخارجية 
للتحليل لا في جوهر العملية نفسها. 
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إن جوهر هذه العملية في سياق الكتاب هو الالتحام بين 
القيم الجوهرية للوحيء» وبين ضرورة تجديد الحياة إلى غير 
حد من منظور الواقع العيني» وفي ضوء مصلحة الناس 
كاز اكيم المليةه للها مرع. التاية الارية الجقة نه .د 
أنه مفكر مثالي مغال في مثاليته» يجعل من الشعور بل من 
ايحن قط لعطلكه يدهو يحكينا بهذا با تجد د فى اكتا ميدن 
قف نعلت قرو لمقلافية: التبد اناو بو الما كبموةه بوك «كموره ةا 
كه ليف الدكتوي هرد : الفسى كارن تقذ مح ةا بسانبسيةا شنب 
ذوايته القنة اليذا الكنات( لسع مجلة اتسيو ا المصبدرية.. 
عدد أكتوبر .)١‏ 

ولكننا في ضوء السياق العام للكتاب وفي ضوء مشروعه 
النظري والعلمي؛ الذي ييمستهدف تطوير العلم والحياة 
وتجديدهماء وضمان مشاركة الناس في تجديد حياتهم مشاركة 
ديمقراطية فعالة منظمة» قد نجد في مثاليته ما هو أكثر من 
مجرد مثالية» أو أكثر من مجرد مثالية موضوعية» ففي نسيج 
تفكيره التطبيقي - رغم تصريحاته النظرية المخالفة - نجد 
حمسا جدليّاء وإدراكا موضوعيّاء بل منهجًا علميًا عقليّاء بل 
استبصارا ورؤية تاريخية» فضلاً عن استهدافه التغبيير 
الاجتماعي الجذري الثوريء المعادي للإقطاع والبرجوازية 
والاستغلال والإمبريالية. 
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هد يناك كفو يان الفاقضباك فى قير نهو اذاه يعات 
القلب على العقل وتارة يغلب العقل على القلب» وهو يرفض 
الماركسية باعتبارها نظرية غريية خارج إطار تراثنا 
الخاص» وهو يدعو لتكوين حزب بروليتاري رغم أنه في 
حديثه عنه يفتقد الرؤية الطبقية الواضحة» وهو يجعل من 
الوحي مرتكزه ونقطة انطلاقه» وإن كنا نستشعر أن المرتكز 
ونقطة الانطلاق عنده هو الواقع» ولكن أي واقع؟ هل الواقع 
الموضوعي؟ حقا إننا نستشعر أنه عمليًا يتحدث عن واقع 
موضوعي ملموس رغم تأكيده على دلالته الشعورية. 
فالتغيير الذي يدعو إليه تغيير موضوعي وإن كان تغييرا 
كذلك في البنية الشعورية الذاتية للإنسان» وهنا يثار السؤال 
الأساسي: كيف يتم التغيير ؟ بالتغيير الشعوري يتم التغيير 
الموضوعي؟ ولا شك أن حسن حنفي يغلب الجانب الذاتي 
على الجانب الموضوعي (الذي يتضمن الجانب الذاتي) في 
تصويره وتفسيره لقوانين حركة الواقع وحركة الفكر. فهو 
يرى أن تصورات الناص للكون مصدرها الدين وحده؛ء وهو 
يفهم العلم والأيديولوجيا فهما مثاليًا خالصاء وهو يتخذ موقا 
تجريديًا شوفينا متعاليًا من الفكر الغربي على إطلاقه» ومن 


13 


مفهوم الخصوصية القومية» فضلاً عن تفسيره للأفكار السائدة 
في الحياة العربية المعاصرة بأنها مجرد رواسب فكرية قديمة 
موروثة من الكندي والفارابي وابن سينا إلى غير ذلك مما 
سبق أن عرضنا له. وهذا تفسير مثالي للأفكار المعاصرة. 

على أن هذا في الحقيقة لا يقلل من القيمة الإيجابية 
المستنيرة التي يمثلها فكر حسن حنفي في إطار الصراع 
الفكري الدائر في مصر اليوم؛ حيث أخذ ينتعش الفكر الديني 
الجامد المتعصبء بل الطائفي بتغذية مباشرة أو غير مباشرة 
من السلطة الساداتية» وكرد فعل للأوضاع السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية المتردية. 

وحسن حنفي لا يقدم جهدًا نظريًا فحسب». بل يشارك 
مشاركة إيجابية في النضال من أجل استعادة استقلال مصر 
ووجهها العربي التقدمي. 

ولكنه يواصل جهده النظريء فهو يتأهب لإصدار مجلة باسم 
'اليسار الإسلامي”" لعلها أن تكون مجالا لتعميق وإشاعة جهوده 
في تجديد البنية النظرية للفكر الديني المستنير في ارتباطه بالوقع 
المتغير المتجدد» ومصالح الناس المتغيرة المتجددة. 


يد عدد أول ووحيد من هذه المحلة, ولكنها كانت مخيبة للآمال» 


ودون مستوى كتايه هذا. 
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على هامش 

"النزاعات المادية في الفلسفة العربية 
الإسلامية” 

هذه الملحمة الفكرية التاريخية... ©) 


منذ ما يقرب من ربع قرن» في عام ١9655‏ على وجه 
التحديذتقرت بحا صغيرا مق مجلة #تاباك سصيرية 
بعنوان "الفكر العلمي عند العرب" حاولت فيه أن أفسر الفكر 
العربي الإسلامي في العصر الوسيط تفسيرا ماديّا تاريخيًا. 
ويحلمت من :ذلك. الوقت أن أجعل عن هذا1 البحت الصغيق 
نقطة بداية تمهيدية لدراسة تفصيلية شاملة. وما أسرع ما 
شغلتني السنوات العاصفة من بقية الخمسينيات والستينيات 
والسبعينيات عن الفلسفة عامة» على أنني في أواخر 
السبعينيات أخذت أعود إلى الحلم القديم أعالج بعض جوانبه 


() نشر هذا المقال في شكله الحالي في كتاب "حسين مروة" شهادات 
في فكره ونضاله دار الفارابي - بيروت 1981. 
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معالجة جزئية» وأتابع ما ينشر عنه من دراسات. والحق 
أنني وجدت أن معظم هذه الدراسات يغلب عليها الطابع 
المثالي أو الوضعيء الذي يعرض للفكر العربي الإسلامي 
عرضنا برانيًا أو وصفيّا مقطوع الصلة بواقعه الاجتماعي 
التاريخي» وأستتنى من هذا بعض الدراسات القليلة القيمةء 
وفي مقدمتها كتاب طيب تيزيني "مشروع رؤية جديدة للفكر 
العربي" وإن أخذت عليه اقتصاره في الأغلب على ما يراه 
تجاهًا ماديا هرطتيًا في الفكر العربي الإسلامي دون بقية 
الاتجاهات» فضلا عن تعسفه أحيانا في بعض التقييمات 
والتعميمات والاستخلاصات. 

والحق أقول» إنه عندما ظهر كتاب "النزعات المادية في 
الفلسفة العربية الإسلامية "لحسين مروة» بجزئيه؛ ورحت 
أغوص في صفحاته التي تقرب من الألفين» أدركت - في 
غير مغالاة - أن الحلم الذي طالما حلمت به قد تحقق على 
مستوى من العمق والجدية والشمول ما أعتقد أنني كنت قادرًا 
على بلوغه - وما أشد خوفي أن يختلط تقديري العميق لهذا 
الكتاب بتقديري العميق كذلك ومحبتي الغامرة لهذا الإنسان 
الكبير والصديق العزيز حسين مروة. ولكني أقول 
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بموضوعية كاملة أن هذا العمل هو ملحمة فكرية تاريخية في 
عراة”الفقر الترمى التع فيكم وه عن مالممينة تإروكب ةا 
بدراستها لمرحلة فكرية من مراحل تاريخية في حياة الفككقر 
كالفرس الحميكى ويه متهي تاريفية ع لأ در يفا البريكاة 
فكرية من مراحل تاريخنا الفقكقريء ولا بمنهجها المادي 
التاريخي» وإنما كذلك لأنها حدث فكري تاريخي في تراثنا 
العربي. إن هذه الدراسة تمثل تلاقيًا خلاقا نقديًا واعيًا بين 
أرقى ما بلغه استيعابنا العربي لمناهج البحث الحديئة» مع 
افوا ملعقر اننا نكن :العرس ١‏ احاكى فى العصسور 
الوسيط. ولهذا فهي لا تمثل مجرد انعكاف على دراسة ماض 
تراثي: بقدر ما تمثل امتدادًا خلاقا لهذا الماضي التراثي في 
حاضرناء عبر التناول النقدي الخلاق لهذا المأضي. وهذه 
الذرافة بصدووها فى هاه المركلة من مياه التويية سد 
لكا عالق الريفافة واللاقةبو القاظية ف .سهان ككا:«الثقاعية نيل 
والسياسية. ولهذا فهي إضاءة للماضي وتعميق للحاضر 
واستو يك النسيفة فى الورهن العزيبى: اشع اضين: 
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ولم يكن غريبًا أن تصدر هذه الملحمة الفكرية التاريغية 
عن لبنان في هذه المرحلة بالذات من حياة لبنان» ومن موقعه 
الصراعي المتقدم في مختلف معارك التنوير والتثوير الوطني 
والاجتماعي والقومي والديمقراطي والثقافي على مستوى 
الأمة العربية كلها. بل لست مغاليًا إن قلت إنه في غمرة 
المحنة اللبنانية وبرغم ما تحتدم به من أشكال القلق والمعاناة 
والصراعات المختلفة» وبفضلها كذلك» تتخلق وتتبلور في 
لبنان اليوم أعمق التيارات الفكرية وأرفع التعابير الأدبية 
والثقافية. ولهذا لم يكن غريبًا أن يصدر هذا الكتاب عن 
لبنان» ولم يكن غريبًا كذلك أن يصدر عن حسين مروةة: 
اللبناني الأصيلء والابن البار للتراث العربي الإسلامي؛: 
والعارف به معرفة عميقة جادة؛ والمفكر الواعي بحقائق 
عصره الذي يعيشه بتفتح وحرارة:؛ والمناضل الشيوعي 
الصلب» فضلاً عن الإنسان الصادق الأمين» الناصع النفس 
و الفكو 
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تبدأ ملحمة حسين مروة» منذ بداية البدايات والإرهاصات 
الأولى للفكر العربي الإسلاميء فيتابع بالاستيعاب النقدي: 
والتحليل و التقييم الموضوعيين» حركة الفكر العربي قل 
ظهور الإسلام. في ارتباط حي متصارع مع واقعه 
الاجتماعي وملابسات عصره.؛ ممهدا بهذا لتفسير ظهور 
الذهوة: الإسلادية» كو متابعا ‏ لحركتها بو امظة اا لتها بسع تور 
الواقع الاجتماعي والتاريخي وامتداداته» ومع ما انبثق عنها 
عبر حركة الواقع وتطوره من تيارات واتجاهات ونزعات 
متصارعة معبرة عن حركة هذا الواضع بأبعاده وتناقضاته 
المختلفة. وهو يفسر تفسيرا اجتماعيًا تاريخيّا ظهور هذه 
التيارات والاتجاهات والنزعات» ويتابع بدأب وبدقة تاريخها 
الخاص» أو تطورها الداخلي» فضلاً عن تشابكاتها وتفاعلاتها 
الخارجية» ووظيفتها الاجتماعية والتاريخية» حتى يقف بنا 
عند فلسفة ابن سينا في بدايات القرن الرابع الهجري والحادي 
عشر الميلادي» وإعداد بمواصلة الجهد لاستكمال هذه 
الملحمة الفكرية بما تحقق بعد هذه الفققرة التاريخية من 
إنجازات. وبرغم هذا فهو في خاتمته يسعى للاقتراب 
بملحمته إلى عصرنا الراهن وإشكالياتنا المعاصرة؛ كإشارة 
تمهيدية إلى رحلته الجديدة القادمة. 
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وبرغم أن هذه الملحمة هي محاولة لإبراز ما حاول أغلب 
المؤرخين والباحثين طمسه في الفكر العربي الإسلامي وهي 
النزعات المادية في هذا الفكرء فإن الملحمة لا تقف عند هذه 
النزعات المادية وحدهاء وإنما تبرزها في إطار الظواهر 
الفكرية 'العامة4.وحين بحزكتيا التاويقية الشاملة يع ل كفن 
من هذه النزعات المادية نفسها موقفا تهويليًا أو ظاهريّاء بل 
تتكشف تشكلاتها الخاصة» وتناقضاتها التي فرضتها 
الفليداة: لاحتنا غية :و التايقية: المفتافة سمي لنميرها: 

وعندما أتأمل جوهر العملية التفسيرية التي يقوم بها 
حسين مروة في كتابه» ليس يكفي القول بأنها تنتهج المنهج 
المادي التاريخيء فما أكثر من ينتهجون هذا المنهج ويحيلونه 
إلى شكل من أشكال المادية الميكانيكية:؛ بل إلى مثالية 
معكوسة؛ أو يطبقونه عبر شعارات زاعقة أكثر ما يطبقونه 
تطبيقا عينينا ملموسا. إن عمليته التفسيرية إزاء الظواهر 
الفكرية المختلفة لا تقف به عند حدود كشف العلة الواحدة 
أو الوحيدة: وإنما تجهد لتحديد العوامل المختلفة المتنوعة 
ذات الطابع التاريخي التي تداخلت في تشكيل وتخلق تلك 
الظواهر: مع الحرص كذلك على إيراز العامل الأساسي 
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الحاسم حتى لا تقع في موقف عوامل توفيقي متوازن في 
تفسير حركة الظواهر. على أن العملية التفسيرية عند حسين 
مروة لا تقف عند هذا الحد كذلك» إنما تنتقل بعد ذلك وخلال 
ذلك إلى تحديد الفاعلية: والدلالة والوظيفة الاجتماعية 
التاريخية لهذه الظواهر المدروسة. من معلولية الظواهر إلى 
وظيفتهاء تمتد العملية التفسيرية بشكل غير آليء إذ ما أكثشر 
ما تكون الوظيفة معلولية دون أن تسقط في منهج غائي. وما 
أكثر: الأمظلة: يل يكاد الكتابة كله أن يكتوة كههيذا لهبذة 
العملية التفسيرية. على أننا من الناحية التفصيلية نستطيع أن 
نحدد السمات الأساسية لهذه العملية التفسيرية على النحو 
التالي: 

تحديد العوامل الاجتماعية والتاريخية في نشوء الظاهرة 
الفكوية ونطورها» فالظاهرة الفكرية لبيك مظلقة فن افراع 
وليك منزلة» وليست ثمرة عبقرية فردية خارج زمانها. 
وفضلا عن هذا فالظاهرة الفكرية ليست مجحرد ظاهرة فكرية» 
فليس ثمة ظواهر فكرية خالصة تمامًا. بل هي من نشأتها إلى 
فاعلية وجودها تتشابك مع الظواهر الإنسانية ادكوف بكنها 
إن هذا كله لا يلغي ولا ينفي الطابع المستقل للفكقر عامة 
والفكر الفلسفي خاصة» ولقوانينه الخاصة الداخلية» ولا ينفي 
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دور الفرد المفكر المتميز. ولكن مراعاة هذا إنما تتم في 
إطار الرابطة الموضوعية» متشابكة مع العناصر الذاتيةء 
ويبرز الآلى مع التاريخيء الثابت مع المتغير» الداخلى مع 
الخارجيء الأفقي مع العمودي» في نسق موحد ومتغاير في 
الوقت نفسه. ولا يطمس تعدد وتنوع عوامله الفاعلة القدرة 
على الاستبصار بالقانون المحدّد والمحدّد والحاسم للحركة:» 
إن العامل الحاسم دائمًا في تخلق الظواهر الفكرية وبروزها 
هو العامل الداخلي. على أن هذا لا ينفي العوامل الخارجية 
التي يكون لها أحيانا أثر بالغ الفعالية» ولكن هذه العوامل 
الخارجية لا تظهر ولا تبرز إلا عبر العوامل الداخلية. ولهذا 
تتساقط حجج هؤلاء الذين يفسرون الفكر العربي الإسلامي 
أساسا بتأثير الفكر اليوناني أو الهندي أو الفارسيء أو هؤلاء 
الذين يقطعون كل صلة بين الفكر العربي الإسلامي وهذه 
الأفكارء أو يعتبرون المفكرين العرب المسلمين الذين تأثروا 
بهذه الأفكار لا يمثلون الفكر كالعربي الإسلامي. وبهذا أيضا 
تسقط حجج هؤلاء الذين يفسرون التأثير الحضاري تفسيرًا 
آليَا فضلاً عن حجج هؤلاء الذين يقيمون تمايزات عرقية أو 
عنصرية بين الثقافات والفلسفات. وبهذا كله نتتمرك داخل 
ملحمة فكرية متحركة متصارعة على أرض الواقع العربي 
الإسلامي في مرحلة تاريخية محددة. 
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هذه في تقديري العناصر الأساسية للمنهج الذي اتخذه 
حسين مروة» وعبر عنه تعبيرا تفصيليًا دقيقا في مقدمة 
الكتاب» والذي نستشعره بشكل؛ لعله أن يكون أكثر حرارة 
وحيوية عبر الكتاب كله. 

وبهذا التطبيق المنهجي استطاع حسين مرة أن يقدم 
إجابات وإضافات واجتهادات بالغة الأهمية في كثير من 
القضايا الإشكالية في الفكر العربي الإسلامي» وخاصة في 
قضية العلاقة بين الوجود والماهية» والعللاقة بين الفكر 
العلمي والفكر الفلسفي» وقضية النظرية الذرية الإسلامية 
وقضية التصوفء وبشكل عام في تفسيره بروز الأفكار 
وتحديده لدورها الاجتماعي والتاريخي. وقذ كنت لفحي أ 
أتناول هذه القضايا بالتفصيل لولا ضيق المجال» ولهذا قد 
أكتفي بالإشارة إلى قضية واحدة هي قضية التصوف. والحق 
أنني أرى في غير مغالاة أن ما كتبه حسين مروة عن 
التصوف الإسلامي في كتابه هذا هو أخطر وأعمق ما كتب 
عنه حتى الآن. وحتى نتبين حقيقة هذه الإضافة الفكرية التي 
أضافها حسين مروة قد يكفي أن أشير إشارة سريعة كذلك 


إلى بعض الدراسات المعاصرة في هذا الموأضوع. وقد 
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الع ارلا أن بحاي رزيس قي كيائنا انيدان ]انين 
موضوع التصوف في كتابه الذي ذكرته من قبل برغم أن 
التصوف يعد من أبرز الحركات الفكرية في تاريخ الفكر 
العربي الإسلامي. فإذا تأملنا كتاب د. عبد الرحمن بدوي 
'تاريخ التصوف الإسلامي"' (من البداية حتى نهاية القرن 
الثاني) لوجدنا مجرد عرض وصفي خارجي يغلب عليه 
الطابع المثالي والآلي أحيانا في تفسير الظواهر. حقاء إنه 
يخصص فصلا صغيرا في كتابه 'للدور الاجتماعي للتصوف 
الإسلامي" فإذا قرأناه لم نخرج منه إلا بأن للتصوف دور في 
التنقية الأخلاقية والنفسية» أما المنشأ الاجتماعي للتصوف 
والدور الاجتماعي فأمور غاتبة تمامّا من تناول د. بدوي لهذا 
الموضوع. فعندما يسعى لتفسير نشأة التصوف يكاد يتبنى 
حرفيًا التفسير الساذج الذي قال به ماسينيون وهو - على حد 
تعبيره - ".. إن التصوف الإسلامي في أصله وتطوره صدر 
ذن. ناه تقاقرة: القر انب النامل ةو عراز ست زم هنا فده 
يشير كذلك إلى تأثير الأزمات الاجتماعية أو الفردية» ولكنها 
إشارة عابرة لا تكتشف أو تحدد آليات هذا التأثير. ثم لا يلبث 


(') الناشر: وكالة المطبوعات. الكويت. عام 1975. 
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ف يذوف يعد ذلك أ يواصل عرضه الوصفي الخالص 
لأفكار وآراء المتصوفة من خلال نصوصهم. ولا شك في 
الجهد الكبير المخلص الذي يبذله الدكتور عبد الرحمن بدوي 
في التنقيب والتحقيق والعرضء لا في هذا الكتاب فحسبء بل 
في كل كتبه التي يغني بها إغناء بالغ الحد الدراسات 
الإسلامية» ولكنه عندما يأخذ في التحليل والتقييم لا يخغرج 
عن الحدود الوصفية أو المثالية. 

ولعلنا مهد بعنة ددركي قصب نكيوة ووقنا اسن بز 
التصوف في كتابه "المعقول واللا معقول في الفكر 
العربي7* إنه موقف يصدر عن منهجه الوضعي 
البرجماتي. إنه مجرد رفض التصوف لما فيه من لا معقولية 
فضلا عن أنه عديم النفع من الناحية العلمية. ولهذا فهو 
لا يدرس التصوف كظاهرة في عصره. ولا كدلالة 
اجتماعية» أو حتى فردية» وإنما كمجرد شطحات في 
نصوص وفي سلوكء؛ ويرفضها احتكاما إلى المعايير العقلية 
النفعية. 


عير 


() - دار الشروق - القاهرة - بيروت. الفصل الثامن والتاسع. 
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ذو تنبين» في كتابه "الثابت لمق ل 851:7 اتضدويتف عنده هو 
وهو ثورة أنتولوجية وأبستمولوجية في أن واحد. فهو موقف 
خدية يك العلاقة وق التو لكات نفكناة يعن شيو فنك 
الفينومونولوجي (الذي خرج عليه في أكثر من موضع في 
كتابه هذا الحسن الحظ) لم يعرض للآليات الاجتماعية لنشأة 
التصوف ولا لتطورهء ولم يعرض لوظيفته الاجتماعية 
التجاوزي دون استيعاب نقدي له. 

قد أكتفي بهذه الإشارة السريعة إلى بعض من كتبوا في 
السنوات الأخيرة عن التصوف ضاريًا صفحا عن كتابات 
أخرى كان كل همها أن تثبت إما الإسلامية المطلقة - بغير 
والحارهئ:الذى استحنث بحركة التضبوف الإملابي امنقط نا: 


() دار العودة. الجزء الأول 1974 (ص 96 - 98)» الجزء الثاني 
(ص 91 - 99). 
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مع ملحمة حسين مروة» نتبين أو لا هذه الفضيلة الأولى: 
وهي أنه برغم تركيزه أساسا على اللبحث عن النزعات 
المادية في الفكر العربي الإسلامي» فهو يكرس جانبًا كبيرا 
من دراسته للتصوفء الذي هو بطبيعته - ليس مجرد نزعة 
- بل اتجاه مثالي خالص. وحسين مروة يدرس التصوف 
الإسلامي خلال دراسته الشاملة لحركة الفكر العربي 
الإسلامي منذ البداية حتى القرن الرابع الهجريء ولكنه إذا 
يفرد للتصوف دراسة خاصة» ففي ارتباط عميق متفاعل بهذه 
الشركة الفكزية التستاملة» كاتف االكيسنا! الموكحتوص ةب 
التاريخية منتبهًا إلى ما فيها كذلك من بعض نزعات مادية 
في إطار تلك المرحلة التاريخية. 

إنه يعرض للتصوف الإسلامي منذ بداية البداية» كاش فا 
ومتابعًا العوامل الموضوعية والذاتية المختلفة لنشأته» محددًا 
دلالة هذه النشأة الأولى؛ ثم متحركا مع هذه التشأة الأولى 
التي كانت تتسم بالطابع السلوكي إلى تطورها الصاعد الذي 
أخذ يتسم بالطابع النظريء على تنوعه» وأخذ يبرز كذلك 
كموقف أيديولوجي متعارض مع الأيديولوجية الرسمية 


المناقة ريقو : معركن ع اكه | با لقضب لجوه اتطلين المقن الت 
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والتيارات الصوفية المختلفة في محاولة للوصول إلى تفسير 
نقدي موضوعي لها في إطار الأوضاع الاجتماعية 
والتاريخية» ودون إغفال المنطق الداخلي الخاص المستقل 
نيديا للشركة «الضبوفية عامة,: و الحقه أنه الفضل: الخالة» مح 
الجزء الثاني من ملحمة حسين مروة - وهو الخاص بالحركة 
الصوفية - يعد من أمتع فصول هذه الملحمة وأكثرها 
خصوبة وإضافة. ومن حق حسين مروة أن يقول في 
تلخيضية لهذا الفضعل 'ويضة: أن الكينة مر هذا الفصل :و أحدت 
النظر فيه» وقارنته بكل ما أمكنني أن أطلع عليه من دراسات 
عديثة الأتصوف الإشلامي”؛ اشنعزت بغيظة من أنجز عبلاً 
من نوع جديد في هذا الحقل الفكري" (ص )"٠١‏ وهي 
غبطة نشاركه فيها بالتقدير والاعتزاز. 

ما أكثر ما يمكن أن يقال عن الجوانب المضيئة في هذه 
الملحمة الفكرية التي أضافت» وتضيف بحق جديدا إلى تراثنا 
وإلى فكرنا العربي» ولكن حسبي ما ذكرت؛» حرصًا مني 
على أن أعرض لبعض الملاحظات التي هي أقرب إلى 
التساولات الفكرية.. 
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-١‏ لعل أول هذه التساؤلات تدور حول نمط الإنتاج السائد 
في هذه المرحلة من تاريخ الفكر العربي الإسلامي. 
وحسين مروة يحددها بشكل عام في كتابه بأنها 
"أسلوب الإنتاج الإقطاعي المتداخل مع بقايا العبودية 
المنحلة والإقطاع التجاري المتنامي إلى جانب نمو 
الصناعات الحرفية المتطورة نسبيًا في المجتمع العربي 
الإسلامي خلال العصور العباسية" (ص 8” من الجزء 
الأول). ونلاحظ في هذا التحديد تداخل نمط الإنتتاج 
الإقطاعي . على أننا نلاحظ من ناحية أخرى أن حسين 
مروة في نهاية الجزء الثاني - في تمييزه بين الإقطاع 
الأوروبي والإقطاع الشرقي - يكاد يوحد بين مفهوم 
الإقطاع الشرقي ومفهوم علاقات الإنتاج الآسيوي. 
(ص 7,0١5 - 7١8‏ من الجزء الثاني). 

وهنا تثار قضيتان أساسيتان. 

-١‏ هل نستطيع أن نعمم الحكم بسيادة نمط الإنتاج 
الإقطاعي في كل البلاد العربية الإسلامية طوال 
هذه المرحلة التاريخية؟. 

؟- وهل هذا الإقطاع "الشرقي" مرادف لنمط الإنتاج 


الاسيوي؟. 
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وبالنسبة للقضية الأولى أتساءل: أليس من الأصح القول 
بأن هناك أكثر من نمط إنتاج يختلف مستوى تخلقه ونموه: 
سواء من حيث المكان والزمان في مختلف البلدان الإسلامية 
في تلك المرحلة التاريخية؟ ألا يفرض علينا هذاء الدراسة 
العينية الملموسة في تلك المرحلة» وبيان سماتها الخاصة: 
مما يتيح لنا تفسير الاختلافات والصراعات الفكرية الشديدة 
القتوج سؤاء افى.. المشوق العزيي أو المغرتة العزيي» يدلا 
من هذا الحكم العام بنمط إنتاج واحد؟ والقضية ليست ذهنية: 
بل هي واقعية» فلم يكن هناك في تقديري نمط إنتاج واحد 
داق كل تلك النثو بيعي سكتاتي الباق الساكنية حميكها 
داق اسقتقا عونو لا سسا هذا المسون» نو قف مكو لمنطة | سداد 
آخر. 

أما بالنسبة للقضية الثانية» ففي تقديري أن هناك فارقا 
كبيرًا بين ما يسمى بالإقطاع (شرقيًا كان أو غير شرقي) 
وبي فط الإتتاع الاسوري» حماء قد تمة. عضن مكتاهر نظ 
الإنتاج الآسيوي ولكن لا سبيل إلى تعميمها كنمط سائد. فقد 
نجد السلطة المركزية التي تمتلك واقعيًا أو قانونا كل 
الأرض وتستحوذ على إنتاجها. ولكن لا نهد المشتركات 
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الفللاحية كظاهرة عامة. قد نجد ملكيات عامة ولكنها قبلية أو 
عائلية. فضلاً عن وجود أشكال متنوعة من الملكية» فهناك 
الملكية المركزية وهناك الملكية الانتفاعية والملكية الخاصة. 
وفضلاً عن هذا فالعلاقة بالأرض تختلف من مكان إلى مكان 
ومن فترة زمنية إلى أخرىء فقد نجد في فترة ما يشبه 
العلاقة العبودية في جنوب العراق» وقد نجد عملا مأجورا 
في منطقة أخرى أو فترة أخرى. هذا إلى جانب أن التحارة 
لم تكن محتكرة من جانب السلطة المركزية أو السلطات 
المركزية. ولهذا يكون من الصعب بسيادة نمط الإنتاج 
الأسيوى :فضيلا بعن: الخلظ بينة بوييق قبط الإتشاخ الاقطاحى. 
على أن نمط الإنتاج الإقطاعي نفسه قضية جديرة بالدراسة 
كذلك؛ وليس من السهل تعميم القول بها. فما كان ملاك 
الأراضي - عسكريين كانو أ أم مدنبين - سادة للعملية 
الإنتاجية في الأرضء بل كانوا يعيشون دائمًا في المدن 
الكبيرة ويحصلون على عوائد الأرض عن طريق غير 
مباشرء شأنهم في ذلك شأن السلطة أو السلطات المركزية 
التي كانت تحصل على الخراج أو الجزية عن طريق 
الملتزمين. لعلنا نسمي هذا الإقطاع البيروقراطي تمييزًا له 
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عن الإقطاع الأوروبي» ولكنه على الأقل ليس بنمط الإنتتاج 
الأشيوق.-وفضتلا عق هذا فلم يكن هذا هو التنكل المائا 
اذك يعن الاك العرمنة كلصي و العو اله يعطق اير آم 
من فارسء و إلى جانبه كانت تقوم أشكال وأنماط أخرى شبه 
عبودية» وشبه رأسمالية تقوم على العمل المأجورء فضلاً عن 
المشتركات الفلاحية والقبلية وخاصة في شبه الجزيرة 
العربية وفي شمال أفريقية. 

خلاصة هذا التساؤل الأولء» أنه قد يكون من الأسلم ألا 
نعمم الحكم بنمط إنتاج سائد واحد هو نمط الإنتاج الإقطاعي 
(الشرقي) على كل الرقعة الإسلامية لمتتوع الأوضاع 
الاقتصادية والاجتماعية في مختلف البلاد العربية على مدى 
تلك المرحلة التاريخية. فبهذا قد نستطيع كذلك أن نفسر بدقة 
أكبر التنوعات والتمايزات والصراعات بين مختلف المدارس 
والتيارات» والنزعات الفكرية التي تزخر بها الحياة العربية 
الإسلامية في تلك المرحلة. 
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؟- أما النقطة الثانية الجديرة بالتساوؤل فتتعلق بفكرة 
جوهرية حاول حسين مروة أن يدحضها عبر كتابه 
كله» تلك الفكرة التي يكاد يجمع عليها أغلب مؤرخي 
الفلسفة عربًا كانوا أو مستعربين» وهي تلك التي تقول 
بأن جوهر الفلسفة العربية الإسلامية هو التوفيق بين 
الشريعة والفلسفة» بين النقل والعقل. إن حسين مروة 
يعتبرها أسطورة موهومة» ويجعل من مهمة كتابه 
تبديد هذه الأسطورة (ص 85 - 84 من الجزء الأول 
دص 0١8 - 5١656‏ من الجزء الثاني). 
وما أكثر النتائج العميقة التي توصل إليها آحسين مروة 
مثبتا الطابع الصراعي لا الطابع التوفيقي بين المعرفة 
الإيمانية والمعرفة العقلية. ومع ذلك ألا يكون من التعسف أن 
ننفي نفيّا باتا الاتجاهات التوفيقية في الفكر العربي الإسلامي: 
مكتفين بتفسيرهاء إما بالنقص الطبيعي في المعرفة العلمية 
في تلك المرحلة» أو بإخفاء المفكرين والفلاسفة أفكارهم 
الحقيقية أو ما يسمى بالتقية» كما فعل حسين مروة بالنسبة 
لبعض المواقف التوفيقية عند إخوان الصفا والفارابي واإبن 
سينا !: ٠‏ 


عير 
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لا شك أن جوهر الفلسفة العربية الإسلامية ليس هو 
التوفيق بين النقل والعقل» كما يزعم غالبية مؤرخي هذه 
الفلسفة» ولكن هذا لا ينفي الظواهر التوفيقية التي لا يمكن أن 
تفسر فحسب بالتقية أو بقصور المعرفة العلمية. 

حا إق ختاك :فار نا ايوق 'القول ابوجيوة كواهن تكزوب: 
توفيقية» وبين تفسيرها تفسيرا توفيقيّاء إن رفض التفسير 
التوفيقي لا يعني رافض الظواهر التوفيقية أو إنكارها. على 
أن رفض التفسير التوفيقي لا ينبغي أن يوقعنا كذلك في 
تفسير استبعادي غير جدلي» بمعنى أن نجعل النزعة المادية 
في ذلك العصر مرادفة بالضرورة للهرطقة وعدم الإيمان» 
وبالتالي وضع المادية والإيمانية في تعارض وتقابل 
صارخين. إن النزعات المادية عند الفارابي وابن سينا وابن 
رشد وابن خلدون وغيرهم من المفكرين لا تعني بدا 
وبالضرورة عدم إيمانهم أو هرطقتهم؛ مما يلجئنا إلى التذرع 
- بغير حجج كافية - بالقول بالتقية تفسيرًا للجوانب الإيمانية 
في كتاباتهم! ينبغي أن نفهم المادية والإيمانية في إطار 
العصر وملابساته الموضوعية والذاتية الخاصة. وفي تقديري 
أن مفهوم المادية في ذلك العصر بالذات يحتاج إلى إعادة 


نظرء وإلى تحديد أشد دقة وأكثر موضوعية. 
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*- أما التساؤل الثالث فيتعلق بهذا الفصل القيم الذي عقده 

حسين مروة في الجزء الثاني من كتابه حول المعارف 

العلمية والطبيعية» وأثرها في الفكر الفلسفي. على أن 

الأمر لم يكن مجرد فصل فحسبء بل كان جزءًا من 

منهج عام نتبينه طوال الكتاب. ولهذا أتساءل: لماذا لم 

يحرص حسين مروة على تحديد معالم الفكر العلمي 
حقا وما انتهى إليه من منجزات ومناهج بشكل أكثشر 
تفصيلاً. ففي تقديري أنه لو فعل ذلك» لاتضح بشكل 
أعمق كثير من المنجزات الفلسفية وخاصة في الجانب 
المنهجي منهاء بل لاستطاع أن يعدل وأن يعمق الفصل 
الخاص بالمنطق (في نهاية الجزء الأول) والذي 
ينقصه في الحقيقة متابعة المنطق التجريبي الاستقرائي 
الذي تطور ونضج على أيدي العلماء العرب مثل ابن 
الهيئم وجابر بن حيان وغيرهماء والذي كان له أكبر 
الأثر في زلزلة بعض الجوانب في المنطق الأرسطي» 
بل وإشاعة منطق تجريبي لا في المجال الطبيعي 
فحسب» بل في المجال الفلسفي والفكر الاجتماعي 


والتاريخي. 


215 


واكهاء ور نذا ناذا امتطن ميسن عرو ة ريف مهالا 
مجال للحكم بالخطأ في الفكر الفلسفي) ابن تيمية لأنه 
ينكر كون الماهيات (الكليات) موجودة في الخارج 
كتمق الموجوذاف: الحزيينة وى #اكاب يبان 
الجزء الأول) على حين أنه يرى في نص اللنظام 
يفسره بالمفهوم نفسه؛ أي عدم وجود الماهيات في 
الخارخ تضمو افيه كوك تفاجة! رس 7 610 
جزء أول) ويردها إلى أرسطو؟ والواقع أنها نزعة 
أمفية عه لكا سوه تسود كتلفه ادكه الاجمدة 
عند ابن تيمية» وعند العديد من المفكرين والفلاسفة 
المسلمين» والتي تعد مظهرًا للفكر المادي في حدود 
تلك المرحلة التاريخية. وبهذه المناسبة لست أدري 
لماذا يفرق حسين مروق بين اسمية الفخر الرازي 
والمذهب الاسمي المعروف في أوربا وينفي عن الأول 
أنةيتكنيق موفها :ماديا يثميق وه الماش لاحم 


الأوزوتى؟ 
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وأتساءل كذلك لماذا لم يهتم حسين مروة اهتمامًا كافيًا 
بالفقه الإسلامي وأصوله رغم ما له من أهمية بالغة 
في الصراع الفكري الفلسفي» والذي يعده بعض 
الباحثين أبرز معالم الفكر الفلسفي العربي الإسلامي. 
لقد اكتفى حسين مروة ببضع صفحات محدودة لا تتفق 
وأهمية الموضوع. 

أتساءعل إلى أي حد يمكن أن نفسر - كما فعل حسين 
مروة - القول المأثور عن أبي هذيل والإسكافي 
والجبائي 'بأنه يجوز الجمع بين الحجر الثقيل والجو 
أوقاتا كثيرة من غير أن يخلق انحدار وهبوطء بل 
يحدث سكونء والجمع بين النار والقطن من غير أن 
يحدث احتراق" بأن المقصود ليس إمكانية إنكار فاعلية 
القانون الطبيعي والسببية» بل القول بوجود عائق يعوق 
وقتا ما إحداث هذا الفعل الطبيعي والسببية» (ص 7 
من الجزء الأول). في الحق» أرى في تفسير حسين 
مروة كثيرًا من التعسف. ألا يتفق هذا القول الذي 
يتضمن بوضوح إمكانية عدم فاعلية القانون الطبيعي 
الذاتي في الأشياء مع المذهب الذري الذي يتبناه 
العلاف والذي يرجع بمقتضاه الحركة والسكون إلى 
قوة خارجية هي الله!!. 
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يبني حسين مروة على إنكار الكندي أن يكون الشيء 
'علة كون ذاته" أن الكندي عجز عن كشف القوانين 
الموضوعية لحركة (ص ١١8‏ من الجزء الثاني) 
والواقع أن هناك فارقا بين القول يكون "الشيء علة 
كون ذاته" وبين القول بالقوانين الموضوعية للحركة: 
وأن نفي القول الأول لا يفضي بالضرورة إلى نفي 
القول الثاني. وما أكثر ما نجد عند الكندي من إدراك 
عميق للقوانين الموضوعية لحركة المادة ومحاولة 
جادة لاكتشافها. ما أكثر الأمثلة على ذلك تقروها له 
في الجزء الثاني من 'رسائل الكندي الفلسفية" نشر د. 
محمد عبد الهادي ل 

لعل الفصل الذي عقده حسين مروة لفلسفة الفارابي أن 
يكوة كذللك عن اعمحة: الفضخسيول: و اكت هفحا استكادء 
بالاحتهاداث: الفكرية: ولكن ها أكثر .ما يثئيده هذا 
الفصل كذلك من تساؤلات. فهل فطن حقا الفارابي إلى 
التنافص بين كتاب "أنثولوجيا" وسائر كتب أرسطو كما 
يقول حسين مروة (ص 55: الجزء الثاني). هل من 
دليل على ذلك؟ وهل يصح الاستنتاج الوطلدة ححاة 
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الفارابي يقول بأسبقية الوجود على الماهية استنادًا في 
الأساس إلى نص في "آراء أهل المدينة الفاضلة" يتعلق 
بعالم تحت القمر؟ (ص 435 هامش الجزء الثشاني). 
ولكن ألا نتبين أسبقية للماهية على الوجود 
لو تأملنا دور العقل الفعال في المعرفة» ولو تأملنا 
مجمل النسق التراتبي العام لكوس مولوجية الفارابي 
سواء في العقول المفارقة» أو الأجسام السماوية؟ قد 
نجد ثنائية تحتاج إلى تفسيرء ولكن قد لا يكون من 
السهل الحسم بأسبقية الوجود على الماهية بشكل عام 
في فلسفة الفارابي. 
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ما أكثر التساؤلات العامة والتفصيلية الأخرى التي تثيرها 
في الفكر والنفس قراءة هذه الملحمة الفكرية» وهي تساوّلات 
تضاعف من القيمة الجليلة لهذا العمل التاريخي الرائع حقا. 
إن الحوار مع هذه الملحمة لا ينقطع وأرجو ألا ينقطع في 
حياتنا الثقافية المعاصرة تطويرًا وإخصايًا لهذه الحياة نفسها. 
هذه الملدمة 3 تفده لنا قحست تاريما عدية لتراهما 
الفلسفي العربي الإسلامي. بل تقدم لنا كذلك - بالممارسة 
النظرية في تاريخنا الفلسفي - فكرًا فلسفيّا ناضجا هو امتداد 
لأغنى ما في ماضينا الترائي» وهو استيعاب واع جاد 
لحاضرناء وهو استشراف جسور لمستقبلنا. ولهذا فإن الحوار 
مع هذا الفكر وبه يمكن أن يكون تأسيسا لنشاط فلسفي بالغ 
الأثر في مجمل أنشطة حياتنا الثقافية. 

تحية إعزاز واعتزاز بحسين مروة: بعمله؛: بنضاله. 
تتخصيةبو لازا امشوانا الكزية الثالت مق ملعده ع كل 
تمنياتي له بالصحة والعافية ودوام التفتح الفكري والفاعلية 
البيدهة: 
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الهروب إلى الأمام... شكليًا') 
دراسة لكتاب صدمة الحداثة (لأدونيس) 


لعل من الظواهر المبشرة في واقعنا العربي الراهن» هذا 
الإنتاج الثقافي الرفيع الذي أخذ يتدفق في مجال الدراسات 
التراثية خاصة. إنها محاولاث واجتهادات لإعادة النظر في 
تاريخنا الثقافي القديم والحديث» تتسم بالجدية والجدة والجرأة 
والعمق. تصدر من جرح المحنة التي تعانيها بلادنا العربية 
عبر السنوراتك الأخيرة:. وما أكثز ما تختلقف وتتغعارض هذه 
المحاولات والاجتهادات مستوى ومنهجا ورؤية. ولكنها مع 
هذا ويقصاك. هذا شمهم في اتتقيظ الحركة لأتقرية العريد + 
وبلورة مفاهيمها الجديدة وتغذية نضالنا السياسي نفسه بما 
تفجره تساؤلاتها وإجاباتها المختلفة من حوارات وصراعات 


و 


خصنك 
. 
« 


() اليسار العربي - العدد الخامس - شباط " فبراير" 1979 باريس. 
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ها" أكثر :الأسماء:و الذو انفاك :من يكتات» الداقة :العزييية: 
عبد الله العرويء أخفد عباس صالح. الطيب تيزيني» هادي 
العلوي» محمود إسماعيلء» مهدي عامل» زكي نجيب محمودء 
حسن صعب» صلاح عيسىء أنور عبد الملك» جلال صادق 
العظمء لويس عوضء غالي شكري» حسن حنفي؛: محسن 
مهدي» محمد عبد الجابري» محمد عمارة» رفعت السعيدء 
محمد عزيز الحبابي» نصيف نصارء أدونيس» حسين مروة: 
و خيرهم. 

وما أجدر هذه الدراسات جميعا أن يتناول تحليل وتقييم 
انل التمديه مفاله تكوفا العرمسي المع مسرو ود زازه 
واتجاهاته» على أني سأقتصر في هذا المقال على دراسة 
سريعة لواحد من هذا الدراسات هو الجزء الثالث من كتاب 
أدو نيدن "الكايظة :و المتسول" وعنوانة "ضيذمة' الحذاتتة". لما 
يثيره هذا الكتاب من قضايا بالغة الأهمية تمس تاريخنا 
الكقاقى الحديةة: .عامة.والعركة التقدوية البعاحسيوة تو 


5 


202 


وكتاب أدونيس في أجزائه الثلاثة الني صدرت حتى 
اليوم» جهد بالغ الجدية حقا في متابعة وتحليل تراثنا التقافي 
فكرية وإحساس عميق حار بالمسئولية الثقافية» فالكتاب ليس 
كركذ كر الة وتضقية : أكاديمية مطح بل هو دز ابنة تتكليلية 
نقدية تستهدف في النهاية تحقيق تجذير وتثوير موقفنا الثقافي 

إنه دعوة حارة كما يقول في الجزء الأول من الكتاب إلى 
'وجوب تحرير الفكر العربي من كل سلفية» ووجوب إزالة 
القدسية عن الماضيء واعتباره جزءًا من تجربة 
أو متعواقة: غوق-مازنية إظاثقا #بو النلن إل الاتماق 'لذلك يعلى 
أن جوهره الحقيقي هو في كونه خالقا معبرًا أكثر منه وارثا 
تابعا". ولهذا يقوم أدونئيس بدراسة تراثنا الثقافي القديم 
والحدية دزاسة تحابليحة:تقفيسة علحى. أسحائن مسحخحورين 
أو اتجاهين هما على حد تعبيره منحى الثبات ومنحى التحول 
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أو التغير. ومنحى الثبات كما يقول 'يقيم الحياة والإنسان 
والثقافة على مطلق إيماني لا يتغير. والمطلق نموذج. وكل 
تمسك بالنموذج يتضمن الحرص على نسيان الذات وعلى 
المشاكلة والممائلة. ونسيان الذات يتضمن بالضرورة نسيان 
قواها الخلاقة.. ومن يتمسك بالنموذج لا يعني بما يمكن أن 
يحدث بل بما حدث وتم. وربما جعل هذا الذي حدث وتم 
يستمر ويزداد رسوخا". أما منحى التغير 'فيحاول أن يجعل 
من الإنسان محورا يدور حوله كل شيء... وهكذا يصبح 
الإنسان هو الغاية وهو المستقبل الذي يظل أتيّا. ولا تعود 
الثقافة استذكار! أو استعادة الماضي. وإنما تصبح مشروعا 
وهنا متفكنا حلي :السام 16ت ها افيف اسان وك اكب 
الخلاقة" وتدور الأجزاء الثلائة حول الثبات والتحول عبر 
تراثنا الثقافي القديم والحديث. 

وبرغم الطابع التاريخي المفترض بالضرورة في دراسة 
كهذه» إلا أنها تالافك أولا ويشكل هاه» أن :در اسحة أدوفسيس 
يغلب عليها الطابع غير التاريخي. فهي لا تدرس الظواهر 
الثقافية على أرضيتها التاريخية» وإنما تكاد تدرسها في ذاتها. 
كأنما هي معلقة في فراغ: وأدونيس قد اختار هذا المنهج 
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اختيارا واعيّا كما يقول هو نفسه في الجزء الأول من كتابه 
ص .١4‏ إلا أن هذا المنهج» إن كان يصلح جزئيًا في دراسة 
ظاهرة ثقافية محددة دراسة موضعية. فإنه لا يمسلح في 
دراسة ظواهر ثقافية متنوعة عبر تاريخ طويل بالغ التعقيدء 
متعدد المستويات والمراحلء» التي تختلف فيها وتتنوع قوانين 
الحركة الاجتماعية وظواهرها. ولهذا اتسمت دراسة أدونيس 
بكثير من الأحكام الإطلاقية والمتعسفة» بل الأحكام غير 
الصحيحة في كثير من الأحيان. 

ولعل النقطة الأولى التي يثيرها منهج أدونيس هي هذه 
التفرقة المجردة المطلقة بين الثابت والمتغير» فهل هناك ما 
يسمى ثابتا على إطلاقه» وهو ما يعرفه أدونيس باتخاذ القديم 
نموذجًا؟ الحق لا. ذلك أن هذا الذي يسميه ثابتا هو متغير 
كذلك تاريخيًا. واتخاذ القديم نموذجًا هو معيار متغير ك ذلك 
تاريخيًا. وهو في الحقيقة ليس مجرد عودة إلى القديم» إلى 
الماضي وإحيائه كما يقول أدونيس. وإنما هو محاولة 
السياسي أو الثقافي أو الديني تسعى في كثير من الأحيان إلى 
تأكيد مشروعيتها بالانتساب إلى مرحلة من مراحل الماضي. 
والقضية هنا لا ينظر إليها من حيث مجرد الاستناد إلى 


225 


الماضيء وإنما من حيث طبيعة هذا الاستناد على المأضي. 
فقد يكون هذا الاستناد لتكريس واقع راهن أو تبريره. وقد 
يكون هذا الاستناد لتغيير هذا الواقع. ولا يكون هذا الاستناد 
إلى الماضي في الحالتين مجرد استعادة آلية للماضيء 
أو تمسكا آليَا به كنموذج مطلق. وإنما يكون تفسيرا له يتلاعم 
واحتياجات الحاضر. ولهذا قد يختلف كذلك هذا الاستناد إلى 
الغاضيو«ناع يشاقكسن أحيانا» فالذولة: الأموية يبت سواء 
بسواء كدعوة علي بن أبي طالب كانت تسعى لاتخاذ الماضي 
أصلا وسندًا لمشروعيتها السياسية والسلطوية. ولكن كان لكل 
منهما تفسيره الخاص لهذا "الماضي" الأصل - النموذجء 
الذي يتفق وموقفهما الاجتماعي. والحركة الوهابية في 
عصرنا الحديث في أواخر القرن الثامن عشر سواء بسواء 
كالحركة الفكرية في عصر النهضة عند الطهطاوي وخير 
الدين التونسي والأفغاني ومحمد عبده كانت تدعو كذلك إلى 
العودة إلى الأصولء ولكن بمفهومين مختلفين. الحركة 
الوهابية يغلب عليها اللاعقلانية: والثانية يغلب عليها 
العقلانية. وفي عصرنا الراهن قد نجد في كثير من الكتابات 
أو المواقف العربية دعوة إلى العودة إلى النموذج الإسلامي 
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الأول نقدّاء ورفضنا للأوضاع الراهنة السائدة» وتطلعًا إلى 
آفاق تقدمية جديدة (كتابات خالد محمد خالد. أحمد عباس 
صالح. محمد عمارة. حسن حنفي). كما نجد كتابات ومواقف 
عربية تكمن في دعوتها العودة إلى النموذج الإسلامي الأول 
تكريسا لواقع التخلف العربي الراهن (حركة الإخوان 
المسلمين مثلاً). وماذا نقول في حركتي لوثر وكالفن اللتين 
كانتا دعوتين أصوليتين من أجل التجديد والتحديث والعقلانية 
(وبخاضنة كالفق ).هعاذا تقول فى ابن اتيمية مكلا الم :فين 
أصوليته ودعوته إلى التمسك بالسنة الأولى ومعاداته للمنطق 
الأرسططالي مجرد دعوة تثبيتية جامدة معادية للعقلانية» كما 
يقال بل كانت في عصره تمردا على مظاهر الفساد والتخلف 
والجمود والعدوانية المغولية والصليبية» ومن هنا كان موقفه 
الذي يتسم بالواقعية الفعالة» ومن هنا كذلك كان موقفه 
المعادي للمنطق الأرسططالي الصوري لا للمنطق بشكل 
عام؛ وكان اجتهاده البالغ الجدية في وضع معالم أساسية 
للمنطق التجريبي. بل من معطف ابن تيمية خرج مفكر 
جسور مثل الطوفي على أساس هذه النظرة المنطقية 
التجريبية يغلب المصلحة العامة للناس على نصوص الشرع 
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الصريحة! على أننا في عصر لاحق سنجد دعوة ابن تيمية 
تتخذ؛ لتثبيت واقع التخلف وضرب حركات متقدمة. خلاصة 
هذا أذ للا نويكة ها تسموة زان متهباد كعد ين الفاضيى 
تفوذحا الداكل تهذه :ذائما متعير 1 حلن أن هذا الحعون ايت 
دلالات مختلفة باختلاف الملابسات التاريخية. فقد يتخذ شكل 
التثبيت لا الثبات. على أن هذا التغير يتخذ دلالات مختلفة 
باختلاف الملابسات التاريخية. فقد يتخذ شكل التثبيت 
لا الثبات؛ أي التثبيت لواقع راهن وتكريسهء لا الثبات قياسا 
على ماض غير. أو يتخذ شكل الثورة على هذا الواقع 
الراهن من أجل تغييره. وفي حالتي التثبيت والتكريس من 
ناحية أو التغيير والتثوير من ناحية أخرى قد تكون العودة 
"التقشيرية" للاضول: لحا مق أسلهة هذا التبر نت أو :ذالقه: 
ليس هناك في الحقيقة مجرد ثبات متصل جامد يقوم على 
اتخاذ الماضي نموذجا. وإنما هفاك تغيير متصل سلب 
أو إيجابًا يتسم بالنسبة التاريخية. وبغير هذا المفهوم يصبح 
حكمنا على الظواهر الثقافية هو الذي يتسم بالثبوتية والجمود. 
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من هذا المنطلق المنهجي العام نتأمل عصر النهضة الذي 
عالجه أدونيس في الجزء الثالث من كتابه. هل كان عمصر 
نيظنة بحن أ على بهذ كور الونين عصين اعطاق ينل 
عصر انحطاط مزدوج سواء في تعابيره الفكرية عند 
الطهطاوي والأفغاني ومحمد عبده أم في تعابيره الشعرية 
عند البارودي وشوقي وحافظ وعبد المطلب وغيرهم. بل لعل 
أدوئيس يمتد بحكمه على هؤلاء الشعراء حتى يشمل معظم 
الشعر المعاصر كذلك. ولا يكاد يستثنى غير جبران خليل 
جبران (ومدرسة أدونيس الشعرية طبعا). لماذا يحكم أدونيس 
هذا الحكم الإطلاقي؟ لأن مفكري وشعراء عصر النهضة في 
رأيه اتبعوا منحى الثبات: المفكرون.. بالعودة إلى الأصل 
الديني والشعراء بالعودة إلى البنية الشعرية القديمة. وهو 
يتخذ الطهطاوي نموذجا للمفكرين: والبارودي نموذجا 
للشعراء؛ رغم الفارق الفكري والتعبيري بين مختلف مفكري 
وشعراء عصر النهضة:» وأدونيس لا يجد في الطهطاوي إلا 
التوفيقية الشكلية بين الدين والعلم الحديث في مستوى تحسين 
الحياة فحسب؛ أي بين الدين والآلات التي أبدعها العلم 


الحديث. حقاء إن أدوئيس يعرض عرضنا مبتسرًا سريعا 
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لاراء الطهطاوي في الحرية والديمقراطية والعقلانية ولكنه 
سرعان ما يمضرب عرض الحائط بهذه الاراء ليقف عند 
توفيقية الطهطاوي الشكلية. واتخاذه الماضي نموذجا للحاضر 
أساسا. ويعتبر هذا الموقف هو نموذج هذه النهضة الذي ساد 
في حياتنا العربية ولا يزال يسود حياتنا الراهفنة. على أن 
الدراسة الموضوعية لفكر الطهطاوي. لا على المستوى 
التاريخي. بل حتى على المستوى الفينومينولوجي الخاص 
الذي يفضله أدونيس» ينتهي بنا إلى نتيجة مختلفة. فلا شك 
أن الطهطاوي كان مفكرا أشعريًا في كثير من تعابيره 
و احكامة :و لكة لو اتاملخا هفهل اضيالة او ةا اتن العاتن 
الفكري المحرك فيها هو العقلانية أساسًا والدعوة إلى التغيير 
الهيكلي للمجتمع» دون أن يتناقض هذا مع الأرضية العامة 
من التراث الديني التي يستند إليها. ولعل ما يلخص موقف 
الطهطاوي هو كلمته المشهورة التي يحدد بها الطريق لبناء 
الوطن "نبني الوطن بالحرية»: والفكر والمصنع". 
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وهنا تبرز قضايا ثلاث: أولا: هل نحاكم محدودية فكر 
الطهطاوي محاكمة أيديولوجية: أم نتأمل وندرس حقيقة هذا 
الفكر على أرضية ملابساته التاريخية الخاصة التي تتسم 
بمحاولات للتخلص من التبعية من السيطرة العثمانية ومن 
محاولات للاستفادة من الحضارة الغربية (لا آلاتها فحسب) 
وفتقاؤمئة 'تدكليا وسيطورتها في الوفت كفبية: .هذا فطللا عسي 
بداية نشأة برجوازية مصرية صاعدة ضعيفة سرعان من 
أجهضت بالتدخل الغربي الاستعماري المباشرء وأخذت 
تكتنكل تقتكياد تانها اننا “تقل مهو التدين: كد موفها تكانا 
والإلحاد يعد موقفا متقدمًا من الناحية السياسية والاجتماعية 
والفكرية عامة. وهل عالمنا كما يقول أدوئيس ليس "غير 
قسمين: متدينا وزنديقا". ألا يفضي هذا إلى فهم ضيق 
تخطيطي تبسيطي لحقائق الظواهر الفكرية والاجتماعية؟ 
ثاثا هل صديح أن فكر الطهطاوئ يسود حياتا] العرببة 
الراهنة كما يقول أدونيسء أم أن هذا الفكر حتى بمقاييس 
أدوئيس ما زال مجهضنا محاربًا في أكثر من بلد عربي؟ بل 
لعل المرحلة الناصرية في مصر كانت البداية؛ لتسويد فكقر 
الطهطاوي في مرحلة تاريخية جديدة» وما أسرع ما أجهضت 
هذه المرحلة كذلك. 
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وأدونئيس كذلك لا يجد في الشاعر البارودي إلا مجرد 
مقلد للنموذج القديم. حقاء إن التقليد يغلب على شعر 
البارودي. ولكن لو تأملنا البنية الداخلية لا مهرد الشكل 
الخارجي لشعره ألا نجد جديدًا (أو على الأقل إرهاصّا 
بجديد) يعبر عن تجربة عصره (الثورة العرابية). بل يعبر 
عن ذاتيته الخاصة كذلك؟ على أن أدونيس يرى أن البارودي 
متخلف عن التطور في البنية الشعرية السابقة عليه. 
لقد 'تجاهل" البارودي هذا التقدم السابق في الشعر 'وعاد إلى 
تقليد النسج القديم". وتفسير ظاهرة البارودي 'بالتجاهل" 
تفسير ذاتي مثالي. تمامًا كما يفسر أدونيس استمرار الشكل 
الجاهلي للشعر في العهد الإسلامي الأول بأن الإسلام "أدرك" 
أن الشكل الشعري الجاهلي بنية لغوية تعبيرية ينفعل بها 
العربي» ويفهمها بسهولة الحياة اليومية ذاتها؛ فتبنى الكل 
لكي يكون أداة وواسطة لنقل المضمون الإسلامي الجديد". 
كأنما الظواهر الأدبية مخططات إرادية واعية تقصد قصذدا 
وتفتعل افتعالاً لخدمة أهدلف معينة. وتعود إلى الباروذئ 
متسائلين كيف نعد البنية الشعرية للبارودي متخلفة عن البنية 
الشعرية السابقة عليه» هل هي متقدمة عن بنية شعر علي 
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للب ,وشعو .لاقي 3ل على أن أدونيين, لقصين يسود 
قولته هذه يفسح الفترة المظلمة السابقة على البارودي ويعود 
بها حتى القرن الثالث عشرء ليقارن بين التجديدات الشعرية 
الأندلسية وشعر البارودي» وينتهي إلى القول بتخلف 
البارودي عن هذه التجديدات. وهكذا يتجاوز المرحلة 
التاريخية لعصر البارودي والمرحلة المملوكية السابقة عليه 
ليحكم على شعر البارودي حكما تاريخيًا. وهو بهذا في 
الحقيقة يستخدم التاريخ ليطمس التاريخية. فالملابسات 
الاجتماعية والتاريخية لعصر البارودي والمرحلة السابقة 
عايي: تلن خقاا دا كير بقن تلك المرركلة :ل اسوة دخان 
أن البارودي لا يحكم عليه بالتقدم في البنية الشعرية في 
عصره فحسبء وإنما مهدت لحركات أخرى أكثر تقدما 
وتطور! في البنية الشعرية كذلك. على أن أدونيس لا يجد في 
دولاع حسنا لز نمضا و احذامق انسرد أن هن اد تعن مان 
حد رأيه: حتى الحركة الشعرية الحديثة لاا يرى فيها 
إلا مجرد تفكيك للشكل القديم مع احتفاظ بجوهره. ولعل هذا 
الموقف الإطلاقفي الجامد أن يثير كذلك عدة تساؤلات: 

هل نستبعد شعر هؤلاء جميعًا من الظاهرة الشعرية 
لمجرد أنهم يتمسكون بالشكل الشعري؟ ألا نتبين عبر هذه 
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اذا رسو التدقياة اك الشتعرية الممظلفة مين الدار ورا نقحي 
اليوم برغم احتفاظها بالشكل القديم كاملا أم مفككاء تغييرات 
وتطويرات في البنية الداخلية للشعر؟ فلو اخترنا حتى أكثر 
القصائد تمسكا بالشكل الشعري القديم عند البارودي وشوقي 
وخافة و تكو يو لقا ننسو رو لاني ودالحى ,وقيع سكيود رما 
والشاعر القروي ومحمود حسن إسماعيل والسياب 
والجواهري والبياتي وحجازي وعبد الصبور والقباني هل 
تخذ نفو الفدة :التتغريوة لذ لشلنة 1 وول :«التخفف اك :لتك 
القديم يفضي بالضرورة إلى الاحتفاظ بكل الدلالات والقيم 
القديمة كما يقول أدونيس؟ على أن أدوئيس نفسه يقرر في 
موضع أكق يزه كناب إن الرصافي قد احتفظ بشكل قديم في 
شعر ذي مضمون تقدمي بل ثوري. بل يقول كذلك بأن 
الشعر في العهد الإسلامي الأول عن المضمون الإسلامي 
الجديد بشكل جاهلي قديم. | ألا يتناقض هذا مع قوله السابق؟ 
ده ف ك معيموة بحدنة باز عن ترك جندييةا: غلدى. أن 
الشكل دائمًا أقل وأبطأ تغييرًا من التسسونه قات هو أن 
التغيير الذي يصيب الشعر يصيب بنيته الداخلية أولاً أكثر 
مما يصيب قالبه الخارجي؛ أي وزنة وقافيته. 
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على أن القضية أكبر من هذه التفاصيل على أهميتها. إنها 
قضية التقييم التاريخي للظواهر الفكرية والفنية. إن انعدام 
النظرة التاريخية لدى أدونيس وراء هذه الأحكام الإطلاقهية 
المجردة» ولست أقصد بانعدام النظرة التاريخية مجرد انعدام 
الرابط بين المفهوم الفكري وواقعة الاجتماعي. وإنما أقصد 
كذلك انعدام الترابط بين تطور البنية الفنية نفسها وواقعها 
الاجتماعي. إن إدانة أدونيس لهؤلاء الشعراء من البارودي 
حتى اليوم بأنهم عبيد نموذجية محددة قديمة فضلا عن سيادة 
العقلانية والتقريرية في شعرهم؛ مما يخرج شعرهم من 
الظاهرة الشعرية» هو في الحقيقة حكم يستند إلى نموذجية 
معكوسة أخرى يسعى لفرضها فرضا على الظاهرة الشعرية: 
ويخرج منها كل ما لا يتفق معهاء ولو صح هذا المقياس 
لخرج من الشعر لا أغلب الشعر العربي القديم والحديث؛ بل 
أغلب الشعر العالمي كذلك. 
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ولعل هذا ينقلنا إلى نقطة أخرى أساسية في هذا الجزء 
التالتدمي كتاية ادوفيسن» يفزة أذو تسن تيم التنعن :و التلا 
شعر على أساس المجاز. وهذه تفرقه صحيحة. إن الحقيقة 
الشعرية تنبع من بنيته المجازية. على أن هذه التفرقة غير 
صحيحة وحدها وعلى إطلاقها عندما نريد أن نقيم المرتبة 
الشعرية. فإلى جانب البنية المجازية للشعر التي تعطيه 
نوعيته الخاصة» هناك رؤياه التي قد تتسع وتضيقء» تعمق أو 
تتسطح. وأدونئيس أيضًا يقول بالرؤية الإنسانية والاجتماعية 
الخالصة. بل يكاد يجعل قيمة الرؤية هي نفسها القيمة 
المجازية أو الشكلية. والواقع أننا قد نستطيع القول بأن البنية 
المجازية لشعر أبي تمام أدق وأرق من البنية المجازية لشعر 
المتنبي وأبي العلاء وابن الرومي. ولكني أزعم أن الخبرة 
والرؤية الإنسانية عند هؤلاء أرق وأخصب من الرؤية 
الإنسانية عند أبي تمام» أم لعل أدوئيس بحسب نموذجيته 
الشعرية يخرج أبا العلاء المعري من زمرة الشعراء لغلبة 
الطابع العقلاني على شعره فضلا عن تقيده الشكلي بلزوم 
مالا يلزم؟! 
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الشعر بنية مجازية بغير شك ولكنه خلق وإيداع 
لا لمجرد صورء وإنما لرؤى ومضامين ودلالات ذات 
صياغة مجازية» وفي هذا تختلف مستويات الشعراء وتتنوع 
وتختلف كذلك ماهية الشعرء إن كان للشعر ماهية محددة. 
وليست القضية إما.. وإماء أو الكل.. أو اللاشيء على حد 
تعبير أرسطو. ولهذا من التعسف أن نلغي معظم الشعر 
العربي منذ عصر النهضة حتى اليوم» كما يفعل أدونيس 
أو أن نقول معه 'لم يطرح عصر النهضة باستثناء جيران 
على مستوى النظام الثقافي الذي ساد أي سؤال جديد حول 
مشكلة الإبداع الفني» وإنما كرر الأسئلة القديمة". 

يتحدث أدونيس عن الإبداع والخلق والإبداعيات 
والتجديدية في الشعرء ويشير إلى الرؤية كتجسيد لهذا كله. 
على أنه في فقرات أخرى عديدة يكاد يقصر الأمر على 
الشكل» بل يجعل من الشكل في ذاته مصدرها جميعا. يقول 
أدونئيس "إن طريقة التعبير هي التي تكشف عن الاتجأه 
السياسي اتجاهها الفني صحيحا" ويقول "الشكل الجديد يصدم 
بحد ذاته وهو بجدته نفسها تجاوز للراهن واحتجاج على 
الصورة الثابتة» وهو بهذا المعنى ثوري" ويقول "كل تجديد 
شكلي يدخل بخلاف الظاهر في إطار الممارسة السياسية التي 
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تهدف إلى تغيير الواقع القائم”' وهو يقول "إن الشكل أي 
كذلك العلاقات الاجتماعية» فالاجتماعي قائم في بنية الشعر 
أي في الشكل" ومعنى هذا أن تغيير العلاقات الفنية هو 
بالضرورة رفض ونفي للععللاقات الاجتماعية القائمة السائدة. 
ولا شك أن شكل الشعر مرتبط بالبنية الاجتماعية وثنمرة 
لتطورها. ولكن لا في الحدود الميكانيكية التي يقول بها 
أدو نيس فالشكل وخاصة 1 أخذناه كإطار خحارجين: أقل 
ويظا تومن 'النحمون. والرؤنة فى القند كنا ذكرسا 
هذا من ناحية» ومن ناحية أخرى ليس كل تغيير شكلي - 
اذو فتمة هو الذي يفرضها هنا). إن الشاعرين ت. س. 
اليوت» وعزرا باوند ونستطيع أن نضيف إليها جون بيرس 
والعديد من الشعراء المعاصرين حققوا ويحققون تغييرات 
بالغة الأهمية في البنية الشعرية دون أن نستطيع القول بأنهم 
أصحاب رؤى سياسية ثورية ضد الواقع الراهن السائد. بل 
رؤية اجتماعية وسياسية متخلفة رغم ما يحققه شعرها من 
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ولهذا فالقضية ليست مطلق البنية الشعرية مع أهميتهاء بل 
مجمل الرؤية الشعرية بما تتضمنه من بنية فنية. وليست هذه 
دعوة لفصل ميكانيكيء كما يقال» بين الشكل والمضمون. فلا 
انفصال بينهماء وإن كانت هناك إمكانية للتمييز المنهجي في 
الدراسة» فلا شك أن الشكل هو الذي يصوغ الموضوع 
مطييو نا إن أكان الخلطة:فن النقد: الحديت.وهنه أدونيين سين 
الموضوع والمضمون). ولكن هذا المضمون أو هذه الرؤية 
هما اللذان يوجهان كعلة غائية حركة الشكل. ولهذا فلهما 
الأولية دائمًا على الشكل. الشكل يحدد معالم المضمون ولكن 
المضمون هو الذي يوجه عملية التشكيل. وهذا هو معنى 
العلاقة العضوية الجدلية بينهما. وليس معنى هذا كما يزعم 
أدونيس تغليب العقلانية في الشعر. فالمضمون ليس هو 
الموضوع المعالج» وليس هو هذا المعنى أو ذاك في سياق 
القصيدة وإنما هو قيمتها المضافة فوق عناصرها المحددة: 
هو دلالتها العامة المؤثرة الفعالة التي تمتزج فيها العقلانية 
بالغنائية امتزاجًا حيّا. على أن أدونيس يعود فيؤكد في بعض 
فقرات أخرى على الرؤية الشاملة لا على الشكل وحده. 
فيقول 'ولعل القيمة الحاضرة للشعر العربي كامنة في مدى 
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تعبيره عن طاقة التحول في المجتمع العربي واحتضانه القيم 
والآفاق التي تختزنها هذه الطاقة أو تكشف عنها" وهو في 
هذا القول. رغم تعارضه لما يقوله ويؤكده في فقرات أخرى؛: 
يقترب من الفكر الماركسي في النقد العربي المعاصرء هذا 
الفكر الذي يسعى أدونيس إلى تشويه حقيقته في أكذر من 
موضع في كتابه. فليس صحيحا ما يقوله من "أن هذا التيار 
(الذي يسميه بالتقويم الأيديولوجي السائدء» وهي تسمية 
مغلوطة:» للتيار الماركسي أو الجدلي في النقدء» لأنها تطمس 
محاولته العلمية الموضوعية) يرى أن الشاعر الذي يكتب 
قصيدة في التأميم أو هجاء الاستعمار أو الإطاع بشكل 
مباشر؛ أكثر ثورية من الشاعر الذي يحاول أن يخلق للحب 
مثلا أو للحرية» أو للتفتح الإنساني بمعناه الجذري الشامل 
بعة اتحنالنا والقعن" اى يكوا متينةد "كل مهب التشاى .كدق 
الإبداع الشعري في سبيل الالتزام السياسي (كما ترى العقائد 
النقدية) ومن أجل الالتزام بالقواعد الجمالية الموروثة كما 
ترى العقائد السلفية... وهنا تلتقي التقدمية والسلفية". 
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هذا بغير شك تشويه للموقف الماركسي في النقد الأدبي. 
فالنقد الماركسي لا يتعرض لموضوعات الأدب أو الفن وإنما 
لمضمونه؛ أي لقيمته المضافة؛ أي لرؤياه الاجتماعية 
والإنسانية النابعة من صياغته الفنية» وهو ليس حكمًا على 
الشعر من خارجه كما يقال» فالداخل الشعري هو ثمرة 
الخارج كذلك»؛ ولهذا فهو اكتشاف الخارج في الداخل وتحديد 
العلاقة بين الداخل والخارج خلال البنية الفنية. الشعر والفن 
عامة ليس قيمة فحسب بل هو قيمة ودلالة كذلك مترابطان 
متداخلان. وليست كل صيغة فنية مبدعة تتضمن بالضرورة 
رؤية إنسانية واجتماعية متقدمة. وليس كل تغيير وتجديد في 
البنية الفنية رفضا للبنية الاجتماعية السائدة أو رؤية تجديدية 
تثويرية لها. حقا إن كل رؤية غير منفصلة أو مستقلة عن 
منهج صياغتها الفنية ولكن من الممكن تمييزها منهجيّاء وهذا 
ما يحاول النقد الماركسي اكتشافه. أما محاولة الاقتصار على 
القيمة التشكيلية في الشعر ودمج رؤيته الإنسانية في هذه 
القيمة التشكيلية دمجا كاملا مطلقاء ثم تقييم الشعر من الناحية 
الشكلية وحدهاء فهي محاولة لطمس الدلالة في الشعر 
وإضفاء طابع الثورية والتقدمية على شطحات صوفية 
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واستغلاقات ذاتية. وهو هروب شكلي من معاناة الواقع الحي 
إلى "أمام" تجريدي مغترب. على أن أدونيس لا يسعى لتشويه 
موقف النقد الماركسي من الأدب فحسبء بل ما أكثر ما 
يلوي رقبة بعض المعاني. أو يتناقض في تفسير ظاهرة من 
الظواهرء أو يتعسف في الحكم على بعضها الآخر؛ توكيذدا 
لوجهة نظره المسبقة. 

ولنضرب على ذلك بعض الأمثلة السريعة لضيق المقام. 

يقول أدونيس: إن الشعر ليس تعبيرًا عن الواقع بل هو 
ضد الواقع. وهذا التعبير صحيح ومخطئ في أن واحد. ذلك 
لأن الأمر يتوقف على ماذا نعنيه بالمواقع. في النصف الأول 
من جملته يترك كلمة الواقع مجهلة من أي تعريفء وفي 
النصف الثاني من الجملة يُعرّف الواقع الذي يقف الشعر 
ضده بأنه الواقع الطبقي السائد» والشعر الثوري بهذا المعنى 
للواقع هو بغير شك ضد الواقع. ولكن بالمعنى الأوسع 
للواقع؛ أي الواقع الإنساني الحي بكل ما يضطرم فيه من 
صراعاتء فالشعر تعبير نوعي خاص عنه؛ وكل شعر هو 
تعبير عن واقع في الحقيقة. أّا كان هذا الشعر (حتى لو كان 
شعرا غير واقعي بالمعنى الاصطلاحي). وقد يكون هذا 
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الواقع هو واقع العلاقات الاجتماعية السائدة. وقد يكون واقع 
الصراع المحتدم بما فيه من إرهاصات وأحلام بآفاق جديدة. 
وقد يكون واقع فئة تتأمل الواقع السائد من بعيد وترفضه 
رفضًا متعاليًَا صوفيًا مقدمة بديلاً ثوريًا زائفا هو في الحقيقة 
اجترارات ذاتية ضيقة الخبرة الإنسانية تكرر نفسها في 
تنويعات جمالية شكلية» وهي في النهاية تكريس للاغتراب. 
والقضية دائمًا هي أي واقع نعيشه وأي واقع نرفضه وأي 
رؤية جديدة نبشر بهاء وليست مطلق الرفض الرؤيوي 
أو الشكلي. 

التصوف الإسلامي هو بغير شك ثورة في تاريخ الفكقر 
الإسلامي» ولكنها ليست ثورة على إطلاقهاء وفي كل 
انفد ذاقها:القاز يكن قفي كل مريكلة وبع الفقرتف الماكيات 
تختلف دلالاتها. فهي عند البسطامي غيرها عند الحلاج. 
غيرها عند ابن عربي. غيرها عند طوائف المتصوفة في 
العصر المملوكي والعثماني (التي كانت لهم أحيانا السيادة 
الفكرية الرجعية) عنها في عصرنا. على أن أدونئيس يحكم 
على الحركة الصوفية حكما إطلاقيَا مثالياء ولا يتكشف 
دلالتها الخاصة حتى في أزهي وأمجد عصورها. يل لعله 
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يرتفع بها فوق الحركة الاعتزالية العقلائية في عصرها. 
ولكن أدونئيس بصرف النظر عن هذا النقطة العامة» يتناقض 
في منهج حكمه على تجديدية أو ثورية الحركة الصوفية. فهو 
يميز كل حركة تجديدية ثورية في الفكر والفن بالزمانية 
والتاريخية» ويعمم هذا على الحركة الصوفية برغم أنها 
رفض للزمانية والتاريخية. 

يقول أدونيس 'وليس غريبًا إذن أن يكون عنوان أحد 
الفصول في مقدمة ابن خلدون "في إيطال الفلسفة وفساد 
منتحليها" وهو يعني بذلك إيطال العقل عامة. وإنما إيطال 
العقل الميتافيزيقي المثالي» ويهذه المناسبة كذلك ليس صحيحًا 
ما يقوله أدونيس من أن ابن رشد قال بأنه الغاية من الشريعة 
ليست معرفة الحقيقة بل غايتها أخلاقية فحسب. هذا فهم 
جزئي وناقص لفكر ابن رشد. 

في أكثر من موضع من كتابه يقول أدونيس إن العقلية 
الدينية هي العقلية السائدة في حياتناء وفي موضع 
أو أكثر من موضع آخر يقول "إن الغرب يقيم في عمق 
أعماقناء فجميع ما نتداوله فكريًا وحياتيًا يجيئنا من الغرب". 
فكيف نستطيع أن نوفق بين هذين القولين؟. 
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ما أكثر الملاحظات التفصيلية التي كنت أحب أن أعرض 
لها لولا ضيق المجال. 

على أن تلك الملاحظات التي ذكرتها لا تقلل بحال من 
القيمة التفجيرية لكتاب أدونيس. فلا شك أن دعوته للتثشوير 
الشعري دعوة صحيحة بشكل عامء وكتابه - وخاصة الجزء 
المتعلق بالشعر - هو امتداد تاريخي متقدم لدعوات سابقة منذ 
ندؤينية "الخو 7 "الزن ايغلة القلمفية" وها كاذهما عن هسوك 
نقدية تجديدية في النقد الأدبي. إلا أن دعوة أدوئنيس على 
جديتها وعمقها تتسم - كما ذكرت - بالمثالية والإطلاقهية 
وأللا تاريخية في تحديد معالم تاريخنا الفكري والففي. بل 
لعلها تتورط أحيانا في ميكانيكية حادة يتأثر فيها بشكل مباشر 
بتخطيطية التوسير (التوسير ما قبل نقده الذاتي) فضلاا عن 
اتسامها برؤية نموذجية صوفية ميتافيزيقية للشعر تكاد تصدر 
عن موقف فكري مثالي لمفهوم الثورة عامة. 

وليس في هذا دعوة للحد من أي رؤية شعرية 
أو فنية» وإنما القضية هي خطورة التعميم المطلق المتعسف 
في الحكم والتقييم» وبالنسبة للإبداع الشعري والفني خاصة. 
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على أنه ليس من شك أنه لا سبيل إلى أن نمتلك حياتنا 
ونثورها بغير النظرة التاريخية النقدية الجسورة لتاريخناء 
المستمر لرؤيتنا لأنفسناء وللعالم» ويهذا المعنى العام يكل 


كتاب أدونيس مساهمة جادة عميقة. 
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في مواجهة الغزو الثقافي الصهيوني 

الإمبريالي الرجعي في الوطن العربي 

مساهمه في التمهيد لوضع مشروع 

استراتيجية ثقافية عربية7) 

منذ مأ يقرب عن عامين انعقد في دمشق في الفترة من 
5" إلى ٠١‏ حزيران (يونيه) »198١‏ مؤتمر للوزراء العرب 
المستوليق هق القفوق القافيةه وناك لميعية الشذر 
الصهيوني بعد تؤقيع اتفاقيتي كامب دافيد بين مصر 
وإسرائيل» والأخذ في تطبيق العلاقات بينهماء بما في ذلك 
العلاقات الثقافية. 


7 مداخلة قدمت في ندوة عقدها مؤتمر الشعب العربي في تونس في 
إيريل 1982 حول موضوع الغزو الثقافي الصهيوني. 
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على أن مناقشات المؤتمر التي انعكست - إلى حد ما - 
في بيانه الأخير ومقرراته لم تقصر مفهوم هذا الغزو الثقافي 
على الغزو من الخارج فحسبء ولم تنسبه إلى الصههيونية 
وحدهاء ولم تحصر خطره على مصرء وإنما أبرزت - إلى 
حد ما - أن هذا الغزو هو جزء من مخطط صهيوني 
إمبريالي عام. ولقد غلب على قرارات ذلك المؤتمر الطابع 
الإجرائي العمليء الذي يحدد أهدافا معينة» ويعدد خطوات 
لتنفيذها ويشكل لجنة لمتابعة هذا التنفيذ» فضلا عن إقرار 
فوا إنددة يخلاضية لتقيو كدو انك التسفي : 

على أنه برغم الجهود الكبيرة الرصينة التي بذلتها 
الدكتورة نجاح العطار وزير الثقافة في سورياء والتي عينت 
رئيسا للجنة المتابعة» فلم يتحقق شيء من أهداف المؤتمر: 
فما اجتمعت لأجنة المتابعة» وما توفرت الميزانية» وما اتخذت 
خطوة من خطوات التنفيذ» وأصبح البيان الختامي للمؤتمر 
لا ختامًا للمؤتمر» بل ختامًا للقضية التي انعقد من أجلها 
المؤتمر. 
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وأتساءل اليوم بعد مرور عامين: لماذا؟ لقد انعقد المؤتمر 
بمشاركة أهل الحلء والعقد في الشئون الثقافية العربية» فلماذا 
لم يتم لا حل ولا عقد لهذه القضية الثقافية؟ ولقد انتهى 
المؤتمر إلى قرارات إجرائية محددةء ممكنة التنفيذ عملياء لا 
إلى مجرد شعارات خاصة مجردة:» فلماذا لم تتخذ ‏ خطوات 
لتنفيذها؟ هل الطابع الرسمي للمؤتمر هو الذي عاقه عن تنفيذ 
قراراته؟ وعندما أذكر الطابع الرسمي فلست أقصد 
البيروقراطية - هذا المفهوم الذي يس تخدم كثيرا لطمس 
وتغييب ما وراءه من دلالة اجتماعية» وإنما أقصد بالرسمية 
الحكوسعة رو افضية ‏ بالحكويية تلعدة: الحكوماة و قضنة: يتغبةة 
الحكومات تعدد السياسيات» وأقصد بتعدد السياسات تعدد 
المواقف الفكرية والأيديولوجية من الإمبريالية والصههيونية؛ 
وعندما أستخدم كلمة تعدد فإنما أقصد التنوع بل الاختلاف بل 
التعارض والتناقض في السياسات والمواقف. فكيف كان من 
الممكن أن تتم وحدة عمل إجرائي مع تنوع واختلاف 
وتعارض السياسات والمواقف إزاء الإمبريالية والصهيونية: 
وخاصة إذا كان هذا العمل الإجرائي يتعلق بالثقافة؛ 
أي بالموقف الفكري والأيديولوجي؟ واليوم أدرك تمامًا أن 
رذيلة ذلك المؤتمر كانت في فضيلته - فالطابع الإجرائي 
العملي لقرارات المؤتمر هو تلك الفضيلة التي عرقلت تحقيق 
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هذه القرارات» فلو أن المؤتمر انتهى إالى قرارات عامة 
مجردةء طناأنة رنانة» تسب الثقافة السهيونيةء وتلعن 
متعاطيهاء وتتغنى بالمتصدين لهاء وتدعو إلى الجهاد المقدس 
ضدهاء حماية ودعما للشخصية العربية الأصلية» لاستطاع 
الو هن التضية: إلى لسارو جز افه قعل ير ا كمنامد 
وأصالة الوحدة القومية!! أما أن تكد قرارات ذلك المؤتمر 
على الدعوة ان 'التعاون مع الجمعيات والهيئات 
والشخصيات الثقافية المصرية التي تنهج خطا وطنيًا معاديَا 
للصهيونية ونظام السادات وتفديم كل دعم ممكن لها ا 2-7 
تو كد هذه القرارات على ضرورهة دعم مؤسسات النشر 
الوطنية في فلسطينية في البلدان العربية" وأن تؤكد هذه 
القرارات على مطالبة "وزارات التربية العربية على أن 
مختلف مجالات الحياة العربية الثقافية والسياسية والاجتماعية 
والاقتصادية '"وأن تؤكد هذه القرارات على '"مسألة 
الديمقراطية في الثقافة العربية وحرية الأديب والمفكر العربي 
واعتبار ذلك هو القاعدة الأساسية التي تقف عليها الثقافة 
العربية في مواجهة الغزو الثقافي الإمبريالي والصهيوني" أما 
أن تؤكد قرارات المؤتمر تلكم الأمور وأمورًا أخرى ليست 
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أقل أهمية» فكيف نتوقع من مؤتمر وزارات - الثقافة 
'الرسمية" رغم تصديق ممثلي هذه الوزارات على تلك 
القرارات أن تتوفر له النية والحماس لتنفيذها؟ والحق أننا في 
السياسة قد نستطيع أن نصل إلى وحدة عمل عربي - حول 
ما يسمى ببرنامج الحد الأدنى» وقد نستطيع في الاقتصاد أن 
نجد نقاط عمل مشتركة بين الأنخظلمة العربية المختلفة 
والمتعارضة» وقد نستطيع في الأمور العسكرية أن نقدم 
معونات مالية» أو نبعث بفرق صغيرة رمزية تعبيرً!ا عن 
التضامن العربيء أما في الشئون الثقافية» في الفككقرء. فإن 
الأمر يمس جوهر وجذر الموقف السياسي والاقتصادي 
والاجتماعي جوهر وجذر الخلافات والاختلافات بين الأنظمة 
العويية :فيما يينهما ؤديت هذه الاأنخلمة :ومكتانقه ‏ الحوكهمارة 
والتنظيمات الوطنية والتقدمية في عالمنا العربي. ولهذا قد 
يكون من العسير للغاية الاتفاق حول مستوى الحد الأدنى 
الثقافي أو الفكريء وإذا كان من الجائز أن يتم هذا الاتفاق 
إعلانا وبياناء تأكيد لوعي زائف بتضامن عربي غير موجود 
فلا سبيل إلى أن تصبح عناصر هذا الإعلام والبيان وقائع 

وهكذا كان بالدقة مصير قرارات مؤتمر دمشق لمواجهة 
الغزو الثقافي الصهيوني مجرد بيان بغير تبيين! 
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على أنه من الواجب أن أشير - من ناحية - إلى أنه 
برغم ما اشتملت عليه قرارات ذلك المؤتمر من بنود عملية 
جيدة» إلا أنها في الحقيقة» نتيجة لطابعها العملي الخالص قد 
تورطت في موقف إجرائي عام يكاد يسدر عن رؤية 
تجزيئية للمعركة ضد الإمبريالية والصهيونية» فنلاحظ مثلا 
في تلك القرارات أن أغلب بنودها تكاد تقتصر على الحركة 
الثقافية في مصر وفي فلسطين المحتلة» كأنما خطر الثقافة 
الإمبريالية والصهيونية كامن في مصر وفي فلسطين المحتلة 
وحدهما دون سائر البلاد العربية» ورغم الإشارة إلى ذلك في 
ديباجة البيان الختامي للمؤتمرء ونلاحظ كذلك أنه لا إشارة 
واضحة إلى الفكر الرجعي العربي أو إلى طبيعة العلاقة بينه 
وبين الفكر الإمبريالي الصهيوني. فضلاً عن أن الإشارة إلى 
الإمبريالية جاءت في البيان الختامي» وفي القرارات على 
نحو عرضي وهامشيء وهكذا لم تتضح الرؤية الكافية في 
النسيج العام للبيان وللقرارات بأن النضال ضد الإمبريالية 
حتى في الحدود الثقافية؛ إنما يتمئل أساسًا في النضال من 
أجل تحرير البلاد العربية من التبعية السياسية والاقتصادية 
للإمبريالية عامة وللإمبريالية الأمريكية بوجه خاص. 
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على أنه برغم هذه النواقص المهمة التي جاعت نتيجة لما 
تميزت به قرارات مؤتمر دمشق من فضيلة؛ هي غلبة الطابع 
الإجرائي العملي على قراراته فلا شيء تحقق من هذه 
القرارات. 

وإذا كان هذا هو مستوى ومصسير قرارات المؤتمر 
الرسمي» فإننا نأمل أن يكون مستوى ومصسير قرارات 
مؤتمرنا الشعبي أفضل سواء من حيث الوضوح والحسم 
والشمول الفكريء أو من حيث التحقيق العملي» وخاصة أن 
التصدي للثقافة الصهيونية والإمبريالية فضلا عن الرجعية 
لن تقوم به وزارات الثقافة؛ وإن أمكن أن توفر له 
الاحتياجات العملية إن كان من مصلحتها وفي توجهها 
الفكري ذلك؛ وإنما الذي يقوم به وسيقوم به المثقفون أنفسهم . 
على أن القضية ليست تمييزا شكليًا بين مؤتمر رسمي 
ومؤتمر شعبي؛ فالمعيار الحقيقي هو الموقف الفكري والمنهج 
الموضوعي العملي لكليهما. فلسنا ننكر أنه في المستوى 
الرسمي لبعض البلاد العربية هناك توجهات إيجابية واعية 
ضد الثقافة الإمبريالية والصهيونية والرجعية»ء كما أننا نجد 
بين المثقفين العرب من جعلوا أنفسهم أبواقا للفكر الرجعي بل 
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الصهيوني الإمبريالي» بعضهم يعبر عن هذا بوعي جهيرء 
وبعضهم - بوعي أو بغير وعي - يحقق الأمر نفسه. اللا 
عقلاني أو اللا تاريخي أو البرجماتي أو الانتهازي أو 
التبريري أو التوفيقي أو الانتقائي» الذي قد تتعارض مع 
المفاهيم والمواقف الإمبريالية والصهيونية والرجعية شكلاء 
وإن تلاقت معها بل قامت على ترسيخها عملا. 

ليست هذه دعوى إلى واحدية نمطية فكرية» تنكر وترفض 
كل ما عداهاء فما أشد احترامنا لتنوع الاجتهادات الفكرية 
والثقافية بشكل عام» تنوعها في مواجهة الثقافة الإمبريالية 
الصهيوينة الرجعية بشكل خاصء على أننا نرفض كل فكر 
يدعو إلى تعصب أو عنصرية أو عدوان أو تبعية أو استغلال 
أو قمع أو جمود» نرفض كل فكر يعرقل روح العقلانية 
والموضوعية والنقد والإبداع والحرية والديمقراطية» نرفض 
كل فكر يقف ضد التحرر الوطني والتقدم الاجتماعي والتفتح 
الإنساني والسلام. إننا نرفض في الفكر ما نعتبره معاديّا 
الفكوه ورور شدي :قن تقاف بينا: تعد ووو نيد اذا للتقافة مر سي 
إن الفكر والثقافة تعبيران عن إنسائية الإنمان وكرامته. 
وللإمبريالية والصهيونية والرجعية فكر وثقافة» نرفضها 
واكها تسيا :وقانها بهن الفكن و النقافة: 
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إن هذا الفكر وتلك الثقافة هي جزء من أجهزة القتمع 
والتسلط والاستغلال والعدوان والجمود والعنصرية والتضليل 
والتزييف التي يحققون بها أهدافهم المعادية لإنسانية الإنسان. 

على أن هذ | الفقر .وتلك: الثقافة:تقفة اتن كالا و أنصساليي 
ومناهج واضحة متنوعة متلونة» تخفي فيها حقيقة أهدافها 
وحقيقة انتسابها الإمبريالي الصهيوني. 

ولهذا فالمعركة ضد الثقافة الإمبريالية والصهيونية 
والرجعية» ليست بالمعركة السهلة أو المباشرة» أنها ليست 
مجرد مواجهة صدامية مع رأي أو فكرة أو كتاب أو فيلم 
أو مسرحية» إنما هي معركة شاملة مع رؤية شاملة تتجسدء 
نعم تتجسد في مختلف المفاهيم والعلاقات والممارسات 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية فضلاً عن الثقافة» وبدون 
هذا الفهم الشامل لن نستطيع أن نواجه تلك الثقافة مواجهة 
موضوعية حقيقية» ولن نستطيع هزيمتها. 

إن البدء بتحديد الأسس المبدئية العامة لطبيعة وحدود 
معركتنا ضد تلك الثقافة؛ هي ضرورة منهجية وفكرية ينبغي 
الاتفاق عليها منذ البداية» حتى لا تستنفدنا وتشتتنا في النهاية 
قرارات إجرائية خالصة» تفتقر إلى الرؤية المبدئية الشاملة. 
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واسمحوا لي أن أكرر نفسي فأضمن كلمتي هذه بعض 
فقرات من الكلمة التي ألقيتها في افتتاح المؤتمر الرسمي 
لوزارة الثقافة في دمشق منذ عامين» فلا تزال تلك الفققرات 
القديمة صالحة كمدخل ابتدائي ومبدئي لما أريد أن استخلصه 
من مقترحات عملية لمواجهة الثقافة الإمبريالية الصهيونية 
الرجعية. 

"إن الانتكاس السياسي والاقتصادي في مسر قد بدأ 
التمهيد له ثقافيًا وأيديولوجيًا قبل أن تبرز بشكل واضح 
مظاهره السياسية والاقتصادية» لقد بدا بتلك الحملة الخسيسة 
الشرسة ضد المفاهيم» والقيم التي أضاءت وجه "مصر جمال 
عبد الناصر" مصر العداء للإمبريالية والصهيونية» ممصر 
الثقافة الوطنية والتقدم الاجتماعي» مصر الوحدة القومية 
العربية. وبدأ الانتكاس بالإجهاز على عشرات المنابر الثقافية 
والإعلامية المستنيرة» كالكاتب والطليعة والفكر المعاصرء 
وتراث الإنسانية ومجالات الشعر والقصة والمسرح والسينما 
إلى غير ذلك. وبدأ بطرد المثقفين المصريين المستنيرين من 
مختلف مراكز الثقافة ووسائل الاتصال الجماهيري 


وبتشريدهم أو سجنهم وبدأ بمحاولة تشويه الوجه المشرق 
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لنضالات الثورة الفلسطينية وقيادتها المتمثلة في منظمة 
التحرير الفلسطينية. بدأ بإهدار قيم الصداقة والتحالف 
النضالي مع القوى الوطنية والتقدمية في العالم وفي مقدمتها 
الاتحاد السوفيتي» يذ وتستطن حنيقفة أعمكفق: أعنذاء متك | 
العربية: الولايات المتحدة الأمريكية ووضع أوراق الثقة 
السياسية الكاملة في يدهاء وبدأ بتزييف مفاهيم السلام 
والرخاء والاستعمار والصهيونية والتقدم والحضارة وإفراغها 
من دلالاتها الحقيقية» بدأ بإشاعة روح التسطح والابتذال 
والتضليل والتعصب والطائفية في مختلف أجهزة الثقافة 
والإعلام» بدأ بالقهر والقمع للحوار الفكقري الديمقراطي: 
والإبداع الثقافي الجادء مستغلا بغير شك الأمية التي لا تزال 
مستشرية في مجتمعاتناء سواء كانت أمية أبجدية أو فكرية. 

نعم كانت الثقافة والأيديولوجية هما المدخل للانتكاس» 
المدخل الذي وظفته الأجهزة الساداتية منذ البداية تمهيدا 
لتمرير الأهداف السياسية والاقتصادية للمخطط الإمبريالي 
الصهيوني بعد ذلك» على أن هذا المدخل؛ ما ليث أن أخذ 
يسعى كي يصبح ركيزة للمخطط نفسه في مرحلة تنفيذه. 
تبريرًا له وترسيخا. 
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إن الأنظمة الرجعية تحكم وتقمع بالأيديولوجية التضليلية: 
بقدر ما تحكم بأشكال القمع المباشرة. 

والحق أنني أرذث: أت اقول يبساطة اضر احة أت المحنة 
الثقافية التي تشهدها اليوم في مصرهء أفرزتها وتفرزها 
الهياكل السياسية والاقتصادية الرجعية التابعة السائدة في 
مصر اليوم» تكريسا وإعادة إنتاج لهذه الهياكل نفسهاء وهذه 
البنية الثقافية والأيديولوجية المهيمنة هي التي تمهد السبيل 
لاستقبال الثقافة الإمبريالية والصهيونية بل واستتباتها. 
والحق» مرة ثانية أنني أرذكه ان اقول نيسعاطة وصب و احة 
كذلك أن الخطر الذي يهدد قيم الثقافة العربية التي هي تعبير 
عن قيم الثورة العربية» لا يكمن فحسب في هذه الغزوة 
الإمبريالية الصهيونية لمصرء وإنما يكمن كذلك هذا الخطر 
في كثير من الأوضاع العربية عامة بما تشكله من هياكل 
وأبنية سياسية واقتصادية وثقافية وأيديولوجية تعد صالحة 
لإفراز واستقبال واستنبات قيم ومفاهيم هذه الغزوة الثقاففة 
الإمبريالية الصهيونية "الخارجية - الداخلية". إن الثقافة - 
كما تعرفون - ليست يما ومفاهيم وأذواق وأساليب حياة 
معلقة في فراغ؛ بل هي تعبير حي عن أوضاع وهياكل 
سياسية واقتصادية واجتماعية» فضلا عن أنها قوة فاعلة 
دافعة ومؤكدة» ومحددة لهذه الأوضاع والهياكل نفسها". 
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'وليست هناك ثقافة تفرض فرضتا من الخارجء إن لم تجد 
الأرضية المواتية لهاء بل المستنبتة لها كذلك. والثقافة ههي 
أداة الوعي بالواقع وأداة السيطرة عليه وتوجيهه. ولكن أي 
وعي؟ وأي واقع؟ ولمصلحة من تتم السيطرة ويتم التوجيه؟ 
هذه هي القضية. 

والقضية هي أننا لن نواجه الثقافة الإمبريالية والصهيونية 
بثقافة تنطق باللغة العربية» وتخون في الوقت نفسه تراث 
هاه اللقة مضيو اه فق ا قفا قله اتنتيةق يتب هن الت اهماد 
وتقدمية طنانة رنانة تتناقض مع ممارساتها الواقعية» وإنما 
نواجه الثقافة الإمبريالية والصهيونية بثقافة تنطق بلغة 
الممارسة الوطنية الديمقراطية الصادقة الحية» بثقافة تنملق 
بلغة التراث العربي الإسلامي الأصيل العظيمء ويكل ما 
يحتشد به من قيم العقلانية والاستنارة والإبداع والخلق وروح 
النقد والاجتهاد والتجددء بثقافة تنطق بلغة التحرر والعدالة 
والتقدم الاجتماعي والتفتح الإنساني والديمقراطية في 
العلاقات والأنظمة والمؤسسات العربية» بثقافة عربية ههي 
وعي بضرورة الوحدة القومية العربية على أساس من 
الديمقراطية والتقدم الاجتماعي والعداء الحاسم للإمبريالية 
والصهيونية فكرًا وقيمًا وأساليب حياة ونظم حكم. 
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هكذا ينبغي أن نواجه الثقافة الإمبريالية والصهيونية» ثقافة 
التعصب واللا عقلانية والفاشية والاستغلال والقهر 
والعنصرية والطائفية وروح الأنانية الفردية والاسستهلاكية 
والاستعلاء والعدوانية. 

نواجه الثقافة الإمبريالية والصهيونية لا بمفاهيمها وقيمهاء 
كما يمارس أحياتاء وإنما بنقيض هذه المفاهيم والقيم. فثقافتنا 
العربية المعبرة بحق عن أصالتنا القومية» وعن ضرورات 
تحررنا وتجددنا وتقدمنا؛ هي بالضرورة النقيض المباشر 
لهذه الثقافة الإمبريالية والصهيونية. ولهذا فثقافتنا العربية لا 
يمكن ولا ينبغي أن تكون ثقافة التعصب والجمود 
والالاعقاقية والنتائفينة والقمد و الاللحشةاة و الالليسيمة 
والعنصرية والاستغلال» وخنق روح الإبداع والتجدد 
والديمقراطية. ولا يمكن ولا ينبغي أن تكون ثقافة التدسطح 
والتعتيم والتبسيط والابتذال» وإشاعة روح الاستهلاك والمتع 
الرخيصة فضلا عن روح الاستهتار والتخلف واليأس 
والانش كنت 
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إن ثقافتنا العربية التي ينبغي أن نناضل من أجل إشاعتها 
وتنميتها وتعميقها؛ هي النقيض المباشر لهذه المفاهيم والقيم 
التي نراها للأسف تبرز وتمارس هنا وهناك في أوضاع 
وجوانب مختلفة من أمتنا العربية» وتكاد أن تصبح الممر 
والمعبرء فالمبرر بعد ذلك للثقافة الإمبريالية والصهيونية 
تشكل: سافن أو :مسيتتق . أن الخاهرة: الستجاداقية “مسحتتويات 
وأشكال متنوعة ومتلونة فاليقظة اليقظة لها والحذر الحذر 
وتيا و البراجية لسرن رضن لوز يكيان را فى عبر 
وحدها بل في كل وضع عربي يمهد لإفرازها واس تنباتها.. 
ولكن كيف نواجه هذه الظاهرة الثقافية الساداتية في الوطن 
العربي.. وكيف نستأصلها وكيف نسعى لحماية وتأصيل 
وتنمية عروبتنا الثقافية الحقيقية» الحق أنه لا حماية لعروبتنا 
الثقافية؛ بل لعروبة الإنسان العربي حامة إلا بحماية إنسانية 
الإنسان العربي أولا وأساسّاء وذلك بوقف مختلف أساليب 
الأمثمان: السيدى والمعتوي :قصبلا عن سمكتلف أشكال القع 
والقهر الفكري واحترام روح الاجتهاد والنقد والإبداع 
والعقلانية» وتوفير وحماية الحوار الديمقراطي البناء بين 
مختلف القوى والتيارات والاجتهادات السياسية والاجتماعية 
والثقافية» الوطنية والتقدمية. 
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فالقضية المطروحة أمام مؤتمرنا هذا إن تكن قضية 
ثقافية» فإنها كذلك كما ذكرت في البداية غير منفصلة عن 
الأوضاع السياسية والاقتصادية والعسكرية عامة؛ أي عن 
المخطط الإمبريالي الصهيوني الشامل ضد الثورة العربية 
عامة والفلسطينية بوجه خاص. ولهذا فليس يكفي أن نقول 
لا.. للسادات فالذي يقول لا.. للسادات ويقول نعم لأمريكاء 
إنما يقول ألف نعم للسادات وألف نعم للصهيونية.. 
والأوضاع السياسية والاقتصادية والاجتماعية هي حقل 
استنبات للقيم والمفاهيم الثقافية. نعم.. ما أحوج الأمة العربية 
إلى استراتيجية سياسية شاملة» توحد موقفها من الاستقلال 
الوطني فكريًا وعمليًا في مواجهة الإمبريالية والصههيونية. 
وما أحوج الأمة العربية إلى استراتيجية اقتصادية تحقق 
تكاياة تقض ندا سيو ارو 3 إن الظيي ا بو تاكة لخانيا ؤكففتا] 
لتطورها المستقل التوحيديء وقهرًا للتخلف وتص ديا 
للاستغلال والنهب الإمبريالي وشركاته المتعددة الجنسية» وما 
أحوج الأمة العربية أخيرًا إلى استراتيجية ثقافية دعمًا لهذه 
الجوائنب الاستراتيجية السياسية والاقتصادية والعسكرية 
وتصديًا فعالا إيجابيا للثقافة والإيديولوجية الإمبريالية 
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الصهيونية الرجعية.. وما أحوجنا إلى التصدي بحسم للأمية: 
هذا العار على جبين الثقافة العربية والمثقفين العرب» وما 
أحوجنا إلى التصدي بحسم للأمية» هذا العار على جبين 
الثقافة العربية والمثقفين العرب؛ وما أحوجنا إلى التصدي 
بحسم للأمية» هذا العار على جبين الثقافة العربية والمئثقفين 
العرب»؛ وما أحوجنا إلى تعميق وعينا النقدي بالتراث العربي 
الإسلامي العظيم» وما أحوجنا إلى تنسيق الجهود الثقافيفة 
العربية على المستوى القومي العام تنمية وتعميقا للإبداع 
الثقافي عامة على أساس من احترام الاجتهادات المختلفة: 
وتوفيرًا لروح الموضوعية والعقلانية والديمقراطية» أجل ما 
أحوجنا إلى استراتيجية عربية شاملة تكون معركة الثقافة 
العربية في مصر فصلا بارزًا من فصولها". 

في ضوء هذه الكلمات القديمة وفي ضوء خبرة مؤتمر 
دمشق» اسمحوا لي لضو أوضح بعض المبادئ 
التي يمكن أن تكون قاعدة لما نقترحه من سياسات ومواقف 
وإجراءات» أو استراتيجية ثقافية عربية في مواجهة الثقافة 
الإمبريالية الصهيونية الرجعية. 
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أو + لست كاك قافة يتكق توضهها من الخاري فرهت: 
إذا لم تجد في البنية السياسية والاقتصادية 
والأيديولوجية الداخلية ما يتيح استقبالها وتقبلهاء بل 
واستنباتها وتوظيفها اجتماعيا. فأثر الثقافة الخارجية لا 
يثمر إلا عبر الحقل الأيديولوجي السائد المعبر عن 
الدية التواسية:ن الاكتحياكية الشاكدةه فيا كناف الفكبين 
الإمبريالي الصهيوني أن يكون له صدى مؤثر في 
مصر خلال المرحلة الناصرية» لا للمواقف السياسية 
المعائية [الامتويالية والدميؤيرة حال هذه السرحلحة 
وإنما - أساسًا - لطبيعة البنية السياسية - الاقتصادية 
- الاجتماعية التي كانت تنمو وتتجذر شيئا فشيئاء 
وكانت تنمو معها وتتجذر كذلك ثقافة وطنية ديمقراطية 
معادية للإمبريالية والصهيونية والرجعية عامة.. ومع 
الالقاكب و التكارن على نهقه:الكقة سان القويحا نه 
الساداتية؛ أخذت تنمو بنية سياسية واقتصادية تابعة 
للإمبريالية» وتنتعش معها أيديولوجية رجعية دعمًّا 
الشة السساستة الاتفضينا دوه الدية 6 مات سال 
واستنبات مفاهيم وقيم الثقافة الصهيونية والإمبريالية: 
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وعلى طول البلاد العربية وعرضهاء ستجد تلك القيم 
والمفاهيم متنعشة رائحة؛ حيث يسود الفكر الرجعي 
الجامد المتخلف معبرًا! عن أبنية سياسية واجتماعية 
واقتصادية متخلفة تابعة» فإذا أردنا بحق أن نتصدى 
وأن نواجه الثقافة الإمبريالية الصهيونية» فلنواجهها 
ولنتصدى لها أولاً في حقل الأيديولوجية العربية 
الرجعية التي تستقدمها بل وتستتبتها كذلك. 

: نتساعل: ما هي هذه الثقافة أو الأيديولوجية الصهيونية 
ل يتخي أن تتعدى لبااكنا أن للمصحهيوتة 
أيديولوجيتها المستعدة من ميثولوجيتنا عامة» فليس هدف 
الصهيونية أن يتبنى الشعب العربي هذه الأيديولوجية 
الصهيونية» وليست هناك خشية أن يقتنع الشعب العربي 
بهذه الأيديولوجية الزائفة» وإنما خطر الأيديولوجية 
الصهيونية على أيديولوجيتنا هو إخفاء هذه الأيديولوجية 
الصهيونية» هو تغييبهاء فتصبح إسرائيل مجرد دولة 
مجاورة يهودية معتدية» وتصبح معركتنا معها لا 
معركة ضد استعمار استيطاني يحمل فلسفة قومية 
شوفينية عنصرية تعبر عن الرأسمالية اليهودية الكبيرة 
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العالمية المندمجة المصالح مع الرأسمالية الاحتكارية 
العالمية» وإنما مجرد معركة ضد معتدين يهودا! وإذا 
كان الأمر كذلك فما أسهل ما نكتشف في النهاية أن 
اليهود أبناء عمومتناء وما أسهل ما نكتشف في القرآن 
ما يدعو إلى المسالمة لمن يجنح للسلم. وما أسهل أن 
تتقلص القضية» أو تتضخم حول "القدس" رمز الطابع 
الديني الذي يتخذه الصراع كما تتخذه المسالمة كذلك؛: 
أها: العذز اذ قما أسهل .هنا تتكشيف الة:قخديؤياة -سلسة 
تفضي بالضرورة إلى تنازلات» شم إلى تبادل 
الاعتراف. والحق أننا لو تأملنا الخطوات التي خطاها 
السادات منذ زيارة القدس حتى اتفاقيات كامب ديفيدء 
لوجدنا وراءها هذه الخطوات الفكرية الأيديولوجية التي 
تتضمن في جوهرها تغييب الأيديولوجية الصهيونية: 
هذا التغييب الذي نتبينه في خطاب السادات في 
الكنيست» وفي دعوته إلى لقاء الأديان الثلاثة في بقعة 
مقدسة من سيناء يكون الرموز الثلاثة لها هم السادات 
وكارتر وبيجن كما نتبينه في كلمات السادات وتوفيق 
الحكيم حول 'المتحضرين" ويقصد بهم الإسرائيليين» كما 
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العبقرية اليهودية التكنولوجية والأموال العربية إلى غير 
ذلك. إن الخطر الأساسي على ثقافتنا وأيديولوجيتنا هو 
في تغييب حقيقة الأيديولوجية الصهيونية لا في تبنيهاء 
والحق أن الذي يقوم بهذا التغييب ليس الصهاينة» فما 
أكثر ما يتباهون ويتغنون بصهيونيتهم: إنما الذي يفعل 
ذلك هي الأنظمة العربية الرجعية عبر صحافتها 
وأيديولوجيتها ومثقفيها وممارستها السياسية العملية: 
على أنى إذا كنت أحدد أن الخطر الأساسي على ثقافتتا 
هناك أخطار أخرى على ثقافتنا من الثقافة الصهيونية: 
سلبًا أو إيجابيّاء كانبهار أو كتيئيس أو كرد فعل معاكس 
عن محاولات طمس الوعي التاريخي العربي وتشويهه. 
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ولهذا فإن فضح الحقيقة الصهيونية في غير هوادةة 
وفضح محاولات تغييبها من جانب القوى الرجعية العربية» 
قضية بالغة الأهمية في التصدي للثقافة والأيديولوجية 
الصهيونية» وما يصدر عنها من آثار وأخطار أخرى نتيجة 
فائنا' ,#:وتشاءل كلك هر ل النقاقة الأمدووا ةيا عق 
الخطورة التي تمثلها والتي ينبغي أن نتصدى لها؟ 

طبعًا إن الثقافة الإمبريالية لا تريد أن تجعل منا 
إمبرياليين» كما أن الثقافة الصهيونية لا تريد أن تجعل 

ذا ديد فو ب كلذ هها نوزيف ره احج تحر التقاقحة 
العربية من الفكر العربي والأيديولوجية العربية» فكرًا 
وثقافة وأيديولوجية تابعة للفكر الإمبريالي الصهيوني» 

وذلك بإشاعة مفاهيم وقيم وأذواق وتصورات تحرمه 
العقلانية» والاستقلالية والإبداعية الذاتية والحس 
التاريخيء والقدرة على السيطرة على واقعه الوطنيء 
وتحقيق ثورته الديمقراطية ووحدته القومية 
والإمبريالية وخاصة الإمبريالية الأمريكية تحقق هذا 

عبر الحقل الأيديولوجي للفئات والطبقات العشائرية 
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والإكلائعية و الاررسوانية اللسيط وق في لساك العراين» 
إن إشاعة وتعميم الرؤية الأمريكية للحياة؛ هي جزء 
أساسي من برنامج المعونات السياسية والاقتصادية 
للبلدان النامية» فيها تتحقق التبعية الفكرية والثقافية: 
دعما وتكريسا للتبعية السياسية والاقتصادية. إن سيادة 
روح الفردية والمغامرة والعصامية والنخبوية 
والبرجماتية والنظرة التجزيئية:؛ واللا عقلانية 
والوضعية واللا تاريخية فضلا عن النزعة الاستهلاكية 
والانبهار بالمظاهر والسطحية والعدوانية هي بعض 
القيم والمفاهيم التي تقدمها ترسانة الرؤية الأمريكية 
للحياة عبر أفلامها وإعلامها وكتبهاء بل عبر نظرياتها 
السيكولوجية والاجتماعية» على أنها - كما ذكرت في 
البند أولا - لا تفرض فرضًا من الخارجء وإنما 
تستجيب للاحتياجات الأيديولوجية للأبنية السياسية 
والاقتعخاسة التاق فى الدلقة ةن سن فس 
كثير من الأحيان تستنبت استنباتا محليّاء أو تدعم 
الاستنبات المحلي عن طريق إعداد إطارات عربية 
ثقافية مشحونة بالمنهجية الأمريكية» وذلك عن طريق 
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البعثات والمعاهد الأمريكية والإرساليات التبشيرية 
المحلية» وبرغم خطورة هذه القيم والمفاهيم والمناهج 
المعبرة عن الرؤية الأمريكية للحياة» وعن الأبنية 
العربية الرجعية» فإن الخطر الأساسي على تقافتنا 
وأيديولوجيتنا العربية لا ينبع منها في المحل الأول» 
وإنما من تغييب حقيقة الإمبريالية عامة» والإمبريالية 
الأمريكية خاصة عن الوجدان العربي» عن الفكر 
العربي» عن السياسات والممارسات العربية. 
فالولايات المتحدة الأمريكية لم تعد في الكتابات 
والممارسات السياسية لأغلب البلاد العربيةء هي رأس 
الإمبريالية العالمية» رأس الاحتكارات وشركات السلاح 
والاستغلال والعدوان ودفع العالم إلى حافة هاوية الحربء بل 
هي مجرد الدولة العظمىء الولايات المتحدة الأمريكية الني 
في يدها 90613 من أوراق مشككلة العدوان والتوسع 
الإسرائيلي. فلماذا إذن لا نتحالف معها تحالفا استراتيجيًا 
يحقق لنا أهدافنا الوطنية؟ ولماذا - كدولة عظمى حليفة لا 
تقدم لها مصر والسعودية وعمان والصومال والسودان 
وغيرها قواعد عسكرية أو تسهيلات عسكرية» ولماذا لا 
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نسلح جيوشنا بأسلحتهاء ولماذا لا نستفيد بخبراتها السياسية 
و الات ادةى (لفاتية و التقافنةة مدت عمق السفاسة 
والعسكرية؟ إنها ليست أسلحة أو خبرات أو قواع د 
للإمبريالية الأمريكية» لا وإنما لدولة الولايات المتحدة 
الأمريكية الدولة العظمى.. ثم لماذا لا نسعى لتحييد هذه 
الدولة العظمى في صراعنا ضد إسرائيل» ولماذا لا نتشنافس 
على صداقتهاء ونكسب ودها أكثر مما تفعل إسرائيل مع هذه 
الدولة العظمىء وبهذا لا نسعى إلى تحييدها فحسبء, بل إلى 
اتكانها وسيلة السدفظ على لثدن انل و لماك 1 لااتتافين سلج 
صداقتها ونكسب ودها أكثر مما تفعل إسرائيل مع هذه الدولة 
العظمىء وبهذا لا نسعى إلى تحييدها فحسبء بل إلى اتخاذها 
وسيلة للضغط على إسرائيل؟! وهكذا بتغييب الحقيقة 
الإمبريالية للولايات المتحدة فضلاً عن بعض البلدان 
الرأسمالية الأخرىء كفرنسا وألمانيا الغربية واليابان» ينفتح 
باب التبعية الكاملة السياسية والاقتصادية والثقافية للإمبريالية 
العالمية والأمريكية خاصة؛ بل تبرر وتمرر مواقف التواطوؤ 
التي تقفها الإمبريالية العالمية والأمريكية مع إسراتيل. فهذا 
المنطق الذي يغيب - الحقيقة الإمبريالية كما يغيب الحقيقة 
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الصهيونية» يسعى لبذر الأوهام حول استقلال إسرائيل عن 
الولايات المتحدة الأمريكية من اللوبي اليهودي الأمريكي 
الموالى لإسرائيل. فلا تكون إسرائيل أداة إمبريالية ‏ بل 
تصبح الإمبريالية الأمريكية أداة لإسرائيل!! ومن تغييب 
الحقيقة الإمبريالية والحقيقة الصهيونية» يتم تغييب العلاقة 
العضنؤزية الكفيتة الوظطجةة نون (الصويونة العالسسة 
والإمبريالية العالمية» أو بين الرأسمالية اليهودية الكبيرة 
والاحتكارات العالمية تحت قيددة الولايات المتحدة 
الأمويكية ...هنا هساك تار ,هامقتى وهزت يق انيبرقيل 
والولايات المتحدة الأمريكية» ولكن في إطار تلك العلاقة 
العضوية الإمبريالية العالمية» وخلف قيادة وسيطرة 
الاحتكارات الأمريكية. 

إن تغييب الحقيقة الإمبريالية للولايات المتحدة الأمريكية 
أساسّا هو الخطر الأساسي الذي تتعرض له تقافتتا 
وأيديولوجيتنا. ومن هذا التغييب يسهل استنبات أو استقدام أو 
تبني مختلف المفاهيم والقيم والمناهج الأخرى التي تشكل الرؤية 
والمنهجية الأمريكية للحياة باعتبارها ليست رؤية الإمبريالية 
الأمريكية» بل رؤوية الحضارة الأمريكية المزدهرة الناجحة!؟ 
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ولهذا فان فضح الحقيقة الإمبريالية والأمريكية خاصة: 
وفضح محاولات تغييبها والكشف الدائم عن وجهها القبيح 
قضية بالغة الأهمية» بل حاسمة في التصدي للثقافة 
الإمبريالية والصهيونية على السواء وما يصدر عنهما من 
أثاق بو أخطاء: 


رابعا 


: ذكرنا من قبل أن الثقافة الإمبريالية الصهيونية 
لا تفرض فرضنا من الخارجء وإنما تقبل بل تستنبت 
في حقل الأيديولوجية العربية الرجعية المعبرة عن 
الأبنية السياسية والاقتصادية والاجتماعية الرجعية: 
وأن هذا يتم أساسّا لا بتببني الثقافة الإمبريالية 
والصهيونية» وإنما بتغييب الحقيقة الإمبريالية 
والصهيونية بشكل مباشرء ولهذا فإنه من الصعب أن 
نتبين التبعية الثقافية والأيديولوجية بشكل مباشر كذلك. 
والحقيقة أنها ليست تبعية ثقافية وأيديولوجية مباشرة 
بقدر ما هي تعبير عن الأبنية السياسية والاقتصادية 
السائدة؛ أي إنها إيديولوجية الطبقات الرجعية السائدة 
التي تكرسها وتدعمها وتعي إنتاجها باستمرار محتفظة 


في الوقت ذاته بخصوصية توهم استقلالها وتمييزها 


الأيديولوجي عن الصههيونية والإمبريالية والفقكقر 
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الغربي عامة. والرجعية العربية ليست فئة متجانسة: 
بل تتراوح بين فئات عشائرية وقبلية وبقايا إقطاعية 
ورأسمالية ريعية وبرجوازية طفيلية وبرجوازية 
زراعية»: وبرجوازية كبيرة محلية إلى غير ذلك. ولهذا 
تتراوح وتختلف كذلك التوجهات الفكرية والإيديولوجية 
عاعة هن حيس » اعرف وو الدلالة سفت العا ساك 
البنيوية الخاصة في هذا البلد العربي أو ذاك. على أنه 
إذا كانت البرجوازية الأوروبية الكبيرة تلععب لعبة 
الليبرالية والديمقراطية الشكلية التي انتزعت منها عبر 
نضال ديمقراطي طويل وشاق إخفاء لحقيقة النظام 
الاستعماري والاستغلالي» والتسلط الطبقي التي تستند 
إليه» فإن الرجعية العربية على اختلاف وتنوع أشكالها 
ومستوياتها تلعب أساسّا لعبة التعصب الدينيء 
والتعصب القومي والطائفية» أو بهم جميعًا في كثير 
من الأحيان لإخفاء التسلط الطبقي والقمع والاس تبداد 
والتبعية ولتمييع الصراعات الاجتماعية والوطنية. فمن 
الفتطاق. الذي بيضبيج اليلدو الركسمي اتسين همه 
المستغل» وليس هو المستعمر الإمبريالي وليس هو 
الصهيونية» وليس هو العنصرية إنما هو الملحدء 
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الكافرء الزنديق. وهكذا تنقسم خريطة المجتمع 
وخريطة العالم إلى مومنين وكفارء ويصبح الاتحاد 
السوفيتي أخطر عليناء وعلى ثقافتنا من الولايات 
المتحدة الأمريكية وإسرائيل الصهيونية» ويص بح 
الماركسيون العرب أخطر عليهم من الذين يتاجرون 
بأقوات الشعوب العربية» ويبددون ثرواتها ويبييعون 
استقائلنا باون الأثمات» اسك هنا اتحويفة هرب النسنية 
في ذاته: وإنما عن الدين موظفا توظيفا أيديولوجيا 
لتكريس أوضاع التخلف» والاستقلال وعلاقات التبعية. 
لعلنا :يا فيو وله لفاك بع الدرية المسفرف اسن 
الأمير عبد الله لمحاولة إجهاض ثورة ١975‏ في 
فلسطين باسم الاتصال بالإنجليز بحثا عن تسوية. 
ولعلنا لأ تقس أذ الرجعية العربية هي التي ساعدت 
بما أثارته وغزته من قلاقل طائفية على إقامة إسرائيل 
بما دفعت إليها من اليهود العرب الذين يشكلون ما 
قرت مق +3610 وق سكانه اب لكوك هب اتويت 
القديم المرير» ولنقرأ بضع صفحات من التاريخ 
المعاصر نقرؤها في هذه الجريدة اليومية العالمية 
السعودية التي تصدر في لندن بأسم "الشرق الأوسط". 
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فين عذد من أعداد الشرق الأوسط هو عدد الثلاناء ” 
مارس ١187‏ على سبيل المثال وفي الصفحة الثانية وفي 
برواز تحت عنوان 'شيخ الأزهر" مساع للتوفيق بين ممصر 
والعرب» تنقل الجريدة عن مجلة 'مايو" المصرية حديثا مع 
الشيخ جاد الحق شيخ الأزهر الجديد وتورد من الحديث 
الفقرة التالية "وسؤاله عما إذا كانت معاهدة السلام المصرية 
الإسرائيلية قد أتت بثمارها المرجوة في مجال السلم من 
وجهة نظر الأزهر البحتة. أجاب "لا شك في أننا قد جنينا 
أثار هذه المعاهدة؟ فسيناء العربية المسلمة قد الت إلى مصرء 
فبعد أيام قليلة تعود إليناء وهذا كسب عظيم بلا شك ما كان 
يمكن أن يحصل إلا بالسلام الذي سلكته مصرء وإلا بالكلمة 
السليمة التي قالها الأزهر مؤيدًا بها سلوك الدولة في ذلك" أن 
شيخ الأزهر الجديد يتغافل عن أن سيناء العربية المسلمة» لن 
تعود على مصر متحررة بعد أيام قليلةه بل س تحتلها بل 
أخذف:تختليا قوات الانتشار ,و الكل السريغ: الأفريكية قضالا 
عن قوات غربية أخرى» وسوف تعود منقوصة السيادة: 
وستكون عودتها وسيلة لعزل مصر عن البلاد العربية» بل 
تكريسا لتبعيتها وينسى أو يتناسى شيخ الأزهر الجديد أن 
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مشايخ الأزهر أيام جمال عبد الناصر كانوا قد أصدروا فتوى 
اعتبروا فيها الصلح مع إسرائيل خروجا على الدين. على أن 
هذا ليس هو ما أردنا بيانه» وإنما أردنا أن نبين كيف أن هذه 
الجريدة السعودية عندما تنقل هذا الحديث الذي يبارك اتفاقية 
كامب ديفيد» فإنها لا تفعل ذلك من قبيل نشر خبر وإنما من 
قبيل الترويج لرأيء وأن اتخذ هذا الترويج طابعًا حياديًا في 
ظاهره.. كنت أتمنى لولا ضيق المجال أن أقف طويلا مع 
هذه الجريدة السعودية اليومية التي تتصدرها عبارة 'بسم الله 
الرحمن الرحيم" والتي تعبر تعبير! بالغ الذكاء والحنكة عن 
توظيف الدين توظفيًا تطمس به كل معالم صراعاتنا 
الاجتماعية والوطنية والقومية» والتي لن تجد فيها غير عداء 
ثابت للاتحاد السوفيتي والبلاد الاشتراكية وتبييض متصل بل 
تلميع لوجه الإمبريالية الأمريكية وتمييع لصراعنا ضد 
الصهيونية ودفاع عن الرجعية العربية» وتهجم على القفوى 
الوطنية والتقدمية العربية. وإنها نموذج فذ لتوظيف الدين 
لخدمة الفكر الرجعي وتزويق التبعية للإمبريالية 
والصهيونية. أليس الذين يمولون هذه الجريدة هم أنفسهم 
الذين يحلون أزمات البلاد الرأسمالية بترك أرصدتهم في 
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بنوكها ويعاقبون البلاد الوطنية النامية المنتجة للنفط بإغراق 
الأسواق بالنفط» وخفض ثمنه ويقيمون حلفا عس كريا 
استراتيجيّا مع الإمبريالية الأمريكية ويجعلون من بلادهم 
"المقدسة" قاعدة عسكرية عدوانية أمريكية ضد حركات 
التحرر الوطني العربية والأفريقية؟ ثم يأتي ويا للخزي من 
يقول ذات يوم مثل محمد حسنين هيكل أننا في الحقبة 
السعودية» وإن ما لم تستطع أن تحققه الثورة سوف تحققه 
الثروة؟! إن الثروة التي تنهبها العائلة السعودية 
لا تحقق إلا الثورة المضادة. 

ون منكلاق القصت الحونى مورب لمن نا 
وتفتيطلية ركلا قذي لصفي" نكن لأع: الطقية رةه از 
تحرف عن اتجاهاتها الموضوعية وتسود المثالية اللا عقلانية 
والوهاناك: الفيسودة التيفهة القالية مو السحائق سواه 
الملموسة وتفرض أشكالاً مبتسرة علوية من الوحدات القومية 
التي سرعان ما تنتكس» وينتعش العداء للماركسية ولأحزابها 
الشيوعية باسم الخصوصية القوميةء وتوضع البلاد 
الاشتراكية والبلاد الرأسمالية على مستوى واحد من حيث 
التقييم الفكري والسياسي. على أن هذا لا يكون إلا في 
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الأيديولوجية المعلنة» أما في الأيديولوجية العملية» فالتعامل 
أساسًا مع البلاد الرأسمالية والممارسات السياسية تخدم 
موضوعيًا في النهاية المخططات الإمبريالية والصهيونية. 

ويندمج التعصب الديني والتعصب القومي لتشكيل ظاهرة 
الطائفية» وهي عنصرية في حقيقتها تسعى بمظهرها الديني 
والقومي إلى إخفاء حقيقتها العنصرية؛» بل الفاشية وإلى 
محاولة إخفاء علاقاتها الحميمة بالأنظمة العربية ذات 
الترهيات الشضة المتعمضطة و القريدة «المتعضيدة» نهدت ها 
محاولة إخفاء علاقاتها العضوية مع الصهيونية والإمبريالية. 

وهكذا يتبين لنا أنه من منطلق التعصب الديني» والتعصب 
القومي» والطائفية تحقق الصهيونية والإمبريالية أهدافها 
السياسية والاقتصادية» بل والثقافية كذلك فليست أهدافها 
الثقافية هي أن تتبنى شعوب الأمة العربية الأيديولوجية 
الصهيونية والإمبريالية» وإنما أن تنتعش أيديولوجية ذات 
خصوصية محلية مظهرية يتحقق بها تكريسء وإعادة إنتاج 
التبعية البنيوية للإمبريالية الصهيونية على المستوى 
الأيديولوجي بما يكرسء ويُّعيد إنتاج التبعية البنيوية على 
المستوى السياسي والاقتصادي والاجتماعي. 
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ولهذا فإن النضال الفكري ضد التعصب الديني والتعصب 
القؤومى ,و الظناتفة .وكيد :الذكن : الر هم اه كتورووة جتاسية 
كاله فى الى القاققتة الانوروالحنة و الع هيوق إن 
الاستئارة والعقلانية الدينية والنهج الديمقراطي الذي يحترم 
التتوضج الاكتاقف فى .إظان, الويحدة القؤسة»بخسا سناتحاة 
بغير شك من أسلحة النضال ضد تلك الثقافة الإمبريالية 
الصهيونية. 
كاسنا :4 إن المعوكة: التقافية: و الشكررية بعائفة لفن عو د 
بين أفكار وقيم مجردة؛ أي ليست مجرد معركة نظرية 
بين أيديولوجيتين متعارضتين معلقتين في الهواءء 
وإنما هي معركة تتم وينبغي أن تتم في حقل التجس يد 
العيني الملموس للأيديولوجية؛ أي في أشكال السياسات 
و العمان منالت. الها ونح يردا تعن بو الك ا 
والتعليمية والفكرية والسياسية فضلا عن الثقاففة. إن 
كل معركة ضد فكر قانوني متخلف جامد غير 
ديمقراطي» ضد فكر اقتصادي يفضي إلى التبعية» ضد 
فكر سياسي يسوي بين الحلفاء والأعداء ويشيع مفهوما 
البات هو اتوي يحوي متاداام »كن لكان تعاكى وتسم 
باللا عقلانية اللا تاريهية هو جَزء من المعركة + 
الثقافة الإمبريالية الصهيونية. 
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على أن الفكر والثقافة لا تتجسد في سياسات وممارسات 
فحسب بل في أجهزة وأبنية سياسية كذلك فالفكر الإمبريالي 
يتجسد في مؤسسات وجامعات وشركات وقواعد عسكرية 
ومشروعات اقتصادية وبنوك. والصهيونية لا تتجسد فحسب 
في مختلف مؤسسات الاقتصاد والثقافة والإعلام على المستوى 
العالمي» بل تتجسد كذلك في دولة سياسية هي إسرائيل. 
واللكن رصي يتمد كناك :في رادلة سبانية لبوك عرييدة 
بعينها تستخدم كل أجهزتها الأيديولوجية لدعم وتكريس 
سلطتهاء ولهذا فإن الصراع ضد الثقافة المعادية لثقافتتا 
الوطنية والديمقراطية العربية يرتبط ارتباطا وثيقا بالصراع 
السسانى :كيد الاسويالنة .و الضزووية و ازهعية الدريية: 

ولن تكتمل مواجهتنا للثقافة الإمبريالية الصهيونية 
الرجعية» إلا عبر النضال السياسي ضد الأشكال التجسيدية 
لماكلة الصوويرنيةم و الناطاف الرحصية العويية» برايو اكير 
والقواعد والهيئات المعبرة عن المصالح الإمبريالية في بلادنا 
العربية» إن المعركة الثقافية ليست مجرد معركة ثقافية 
نظرية» وليست مجرد مواكبة أو موازاة للمعركة السياسية: 
دايا اه فى اوور مرك سيار تومت 1111 لاد 
الرجعية التي هي حصون دفاع حقول استنبات للفكر الرجعي 
الكانه المسنالع :ا( اتتربانية الصهييفة 
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إن ثقافتنا ينبغي أن تكون سلاحًا ثوريًا في يد النضال 

السياسي كحقيها لأهدافه في إسقاط النظم العربية الرجعية» 

وإقامة النظم الوطنية الديمقراطية كشرط لتحقيق ثورة ثقافية 

تقتلع بها جذور الهياكل والأبنية الثقافية الرجعية التابعة 

للإمبريالية والصهيونية. 

سادسا : إن المعركة الثقافية الفعالة ليست مجرد معركة 

نخبة متعالية» بل هي معركة كل الجماهير الشعبية: 

ولن يتوفر لها النجاح إلا بمقدار اتساعها وتعمقها 

الجماهيريين» ومشاركة الجماهير فيها مشاركة وعي 

وأخذ وعطاء. ولا شك أن الحرص على البعد السياسي 
للمعركة الثقافية كفيل بتحقيق ذلك. 

إن الفكر الصهيوني في الممارسة لا يقتصر على 

العداء لثورتنا العربية كجزء من المخطط الإمبريالي 

العالمي» وإنما يشارك هذا المخطط في محاولة حرف 

وتخريب الحركات الوطنية والتحريرية في العالمء 

فضا طق عهازالة تكرروية التكلية لصتن اكية محف 

الداخل وتشويه تجاربها في الخارجء: ولست مغاليًا إن 

قلت إن الفكرة الصهيونية تدرك أن النقيض المباشر 
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والعدو الأساسي لها؛ هو الفكر الاشتراكي العلمي هو 
الماركسية» وهو المجتمعات الاشتراكية الني تزداد 
عمقا واتساعًا يومًا بعد يوم» فالفكر الاشتراكي العلمي 
أي الماركسية تحديدًا لا يرى حلا لقضية اليهود 
والبهوضة» الاكن الأنحما ع فى معشع اقم كد عم 
أنها النقيض المباشر للرأسمالية الاحتكارية والإمبريالية 
التي هي الجذر الطبقي والسند العالمي للصهيونية. 
والصهيونية تدرك أن الهزيمة العالمية للإمبريالية: 
والانتصار العالمي للاشتراكية هو مقبرتها النهائية. 
وهذا مما يفرض أن تكون معركتنا ضد الصهيونية فضلا 
عن الإمبريالية جزءًا عضويًا من المعركة العالمية التي 
تخوضها البلاد الوطنية المتحررة والطبقات العاملة في البلاد 
الرأسمالية» والمنظومة الاشتراكية ضد عدونا المشترك. 
قامنا *: النفكلة الأحيوة الك اتمكخاضها تمق كل ما :سيق دهي 
أنه لا سبيل إلى مواجهة حقيقية حاسمة للفكر 
الإمبريالي الصهيوني الرجعي بالاقتصار على برنامج 
إجرائي» رغم أهمية وضع برنامج إجرائي وأهمية 
خلق أدواته التنفيذنية للمقاومة:؛ وإنما المهم بل 
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الضروري أن يتم ذلك استخلاصًا من استراتيجية 
ثقافية ذات رؤية شاملة مستندة إلى استراتيجية سياسية 
شاملة» بكل ما يعنيه هذا الشمول من أبعاد اقتصادية 
وعسكرية واجتماعية وتعليمية وإعلامية وعلمية 
وتكنولوجية. 
قد تكون السطور السابقة صالحة لوضع بعض الأاسس 
المبدئية لهذه الاستراتيجية الثقافية» وإن كان من الأفضل 
منهجيّاء أن تنبئق من استراتيجية سياسية أشمل؛ ولكن يبقى 
كذلك أن تترجم هذه الأسس المبدئية إلى أهداف وواجبات 
محددة تمهد للوصول إلى برنامج عمل وأدوات تنفيذ وخطة 
زمنية ذات مراحل. ولا شك أن مهمة كهذه لا تقع على عاتق 
فرد أو جماعه: بل تستوجب التحديد والتخطيط والتنسيق 
والتنفيذ عبر هيئات ومؤسسات واتحادات ودور نشر. على 
أنني أحب أن أقول في النهاية:» أننا ينبغي أن نعترف 
بموضوعية وأمانة وتواضع: أننا لا نبدأ من نقطة الصفرء لا 
نبدأ من فراغ: لا نبدأ أمرا غير مسبوقء تأكيذا للإبداع 
الفكري الوطني الديمقراطي التقدمي العقلاني وتصديًا للفككقر 
الصهيوني الإمبريالي الرجعي: بل ما أجدرنا أن نحيي 


2064 


مراكز ودور أجهزة نشر عربية عامة» وفلسطينية خاصة من 
اندها سس كليا اكه قاف ووو رللر نظ ينن بمنا 
أكدزنا أ تذوك تعمق اه كل نضال سياسي أو اقتصادي 
أو اجتماعي أو عسكريء وأن كل استشهاد في المعركة بيننا 
وبين الرجعية العربية والاحتلال الصهيوني والتبعية 
الإمبريالية» وأشكالها المختلفة» إنما هو في الوقت نفسه 
نضال أعمق ما يكون النضال ضد الثقافة التي تفرزها 
وتستنبتها» وتسعى لفرضها هذه الأفعى ذات الرءوس الثلاث. 
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0) 


الغزو الثقافي والتخطيط المستقبلي 
للثقافة العربية 


هذه هى المرة الثالثة خلال. العامية. الماضبين» التى يقاخ 
0 أن أشارك في معالجة موضوع الغزو الثقافيء» كانت 
المرة الأولى في مؤتمر العرب المسئولين عن الشئون الثقافية 
الذي انعقد في دمشق في يونيه »١3/0‏ وكانت المرة الثانية 
في توئس في إبريل ١5875‏ في ندوة عقدها مؤتمر الشعب 
العربي هناك. على أنه إذا كان هذا اللقاءان قد اقتصرا- 
وخاصة الأول - على المواجهة المباشرة للغزو الثقافي 
الصهيونيء فإن لقاءنا هذا يتطلع إلى مواجهة الغزو الثقافي 
عامة مواجهة تستند إلى تخطيط ثقافي طويل المدى» على أن 
القضية في هذه الملتقيات الثلاثة قضية واحدة. 


() بحث قدم إلى لجنة التخطيط الشامل للثقافة العربية - بالكويت في 
آذار (مارس) 1983. 
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ولهذا وحتى لا أضطر إلى أن أكرر ما سبق أن تناولاته 
في الملتقيين السابقين» سوف أكتفي بأن أرفق هذه الدراسة 
الحالية بالدراسة التي قدمتها في ندوة تونس بعنوان "مساهمة 
في التمهيد لوضع مشروع استراتيجية ثقافة عربية" والتني 
تتضمن في الوقت نفسه بعض العناصر الأساسية من الدراسة 
التي قدمتها في لقاء دمشقء وإني لأعد تلك الدراسة جزءًا 
ممما لهذة الدواسة الحالية: 

ولكن ما أشد المحاذير والمحظورات في هذه الدراسة 
الحالية؟! وما أكثر الإشكاليات التي تواجهها. ذلك أننا لسنا 
بصدد الانتهاء إلى توصيات سياسية» واتخاذ إجراءات عملية 
مباشرة» كما كان الشأن في اللقاءين السابقين» وإنما نحن 
بصدد دراسة موضوعية يتأسس عليها تخطيط مس تقبلي 
لثقافتنا العربية. وهذا ما يثير منذ البداية طائفة من الأسثلة 
الإشكالية: ما المقصود بالغزو الثقافي؟ هل التبني لفكر غير 
الفكر السائد في بلادنا العربية» دينيًا كان أو قوميّاء يدخل في 
باب الغزو؟ ثم هل هناك ثقافة عربية واحدة وإن تنوعت 
تعابيرها ومظاهرها؟ أم هي ثقافات مختلفة متعارضة فكريًا 
رغم صفتها العربية التي تشملها جميعا؟ ثم هذا التخطيط 
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المستقبلي للثقافة العربية.. أي تخطيط ممكن في إطار أمة 
عربية تختلف بل تتعارض أنظمتها السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية والأيديولوجية» ثم أي مستقبل نريده لهذا 
التخطيط الثقافي: فالتخطيط في كل هذه المجالات» هل هو 
تخطيط مستقبلي لمجتمع رأسمالي» أم لمجتمع اشتراكيء أم 
هو مجرد تنمية لواقع العلاقات الإنتاجية العربية السائدة في 
أغلب بلادنا العربية التي هي خليط من بقايا عشائرية» وقبلية 
وإقطاعية ورأسمالية ريعية وطفيلية تابعة متخلفة؛ أي ستكون 
بهذا مجرد تنمية للتبعية والتخلف؟! ثم قبل هذا كله؛ كيف 
نستطيع أن نتصدى لتخطيط مستقبلي للثقافة العربية دون أن 
يكون لدينا مسح كامل دقيق للأوضاع الثقافية الراهنة في كل 
بلد عربي» وعلى مستوى الأمة العربية عامة» في إطار 
حقائق عن السياسات الثقافية في أغلب البلاد العربية»: حقا 
هناك الكراسات التي نشرتها اليونسكو عن السياسات الثقافية 
العربية» على أنها في الحقيقة مجرد تقارير رسمية عن 
مشروعات في الأغلب» وليس ثمة دراسة مطروحة أمامنا 
نتبين منها تضاريس الإشكالية الثقافية في واقعنا العربي 
الراهن» فضلا عما أشرنا إليه من غموض الرؤية المستقبلية 
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الغونية السياسية :و الآاقتضنائية ‏ الاحتماغنة حلا الثقافية 
فحسب - في منظور التخطيط العام. وقد نستطيع أن نصل 
إلى برنامج حد أدنى من التكامل الاقتصادي رغم الاختلافات 
في الأبنية والتوجهات الاقتصادية» وإلى تخطيط تعليمي في 
بعض مواد الدراسة وبعض الشهادات الدراسية العامة» إما 
أن نصل إلى تخطيط تعليمي في بعض مواد الدراسةء 
وبعض الشهادات الدراسية العامة» وإما أن نصل إلى تخطيط 
مستقبلي لثقافتنا العربية في إطار هذا الاختلاف: والخلاف 
السياسي والاقتصادي والاجتماعي والأيديولوجي: فأمر بالغ 
الصعوبة إن لم يكن مستحيلا. نعم قد نستطيع أن نصل إلى 
الاتفاق حول نص يزخر بتوجهات ومبادئ وبرامج ثقافيفة 
عامة» نراعي فيها عدم المساس بالخلافات وعدم التعرض 
انا ريد الالتقاقاك» النرورة وين لوقه العوبيسة. علي أن 
هذا لن يفضي بنا في الحقيقة إلا إلى خطة مسحاء لن يتحرك 
بها واقعنا الثقافي الراهن» وإذا تحرك فإلى تكريس وإعادة 
إنتاج هذا الواقع الراهن: وقد يتساعل البعض قائلا: 
"اليونسكو" يواجه نفس الإشكالية ويعالجها. إنه يمثل عالمًا من 
دول وأنظمة متعارضة؛ ورغم هذا يصوغ خطة ثقافية 
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عالمية واحدة» ويسعى لتحقيقها. هذا صحيح ولكن "اليونسكو" 

يسعى إلى تخطيط تنسيقي بين ثقافات قومية مختلفة. وفضلا 

عن هذا فإن "اليونسكو" يتبنى سياسات ثقافية تتصادم مع 

سياسات ثقافية أخرى لبعض الدول الأعضاءء فهل نس تطيع 

نحن كذلك أن نخطط لهدف ثقافي مستقبلي لا يعيد إنتاج 

الأبنية الثقافية السائدة التي تتسم بالتبعية والتخلف؛. بل 

يصادمها ويستبدل بها أبنية ثقافية جديدة تتجاوز هذه التبعية 

وهذا التخلف؟!. 

هنا اودقفت أ أكويرم ا وإنما حرصت على الصدق 

والصراحة والموضوعية: على أنى أتساءل رغم هذا كله: ألا 

يمكن للقائنا هذا أن يحقق. على الأقل أمرين: 

أولا تو ويه بتكني | لطن دو را اتفاقا حول - 
المفاهيم الأساسية في مجال العمل الثقافي؟. 

ثانيًا : تحديدًا لعناصر أو محاور برنامج عمل ثقافي عربي 
مشترك - ولا أقول تخطيطا مستقبليًا للثقافة العربية - 
لتحقيق بعض المنجزات والمؤسسات والمهام الثقاففة 
العامة»؛ دون أوهام طمس أو تمييع للخلافات الفكرية؟ 
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وفي تقديري أنه رغم ما يككتّف هنين الأمرين من 
صعوبات كذلك» فإنه من الممكن القيام بهما. وفي إطار هذين 
الأمرين سوف تقتصر مساهمتي في هذا اللقاء. 
أولا: توضيحًا وتحديدًا لبعض المفاهيم :- 

تكاد كل المفردات والعبارات الواردة في عنوان هذه 
الدراسة في حاجة إلى توضيح: الغزو الثقافيء الثقافة: 
التخطيط المستقبلي» الثقافة العربية. إن أكثر المفاهيم تداولا 
هي أكثرها حاجة إلى التوضيح والتحديد؛ ذلك أن التداول 
والاستعمال اليومي يفقد الكلمات أحيانا دلالتها الموضوعية 
المحددة» ويحملها بدلالات أيديولوجية مختلفة. ومن يدري 
لعل التوضيح الذي أقوم به أن يكون إضافة أيديولوجية جديدة 
تزيد الأمر تعقيدًا. على أني أرجو أ أكون صب أكنذا 5 
محاولتي التوضيحية موضوعيا. 

)١-١1(‏ لنبدأ أولاً بتعبير الغزو الثقافي. إنه تعبير صحيح. 
ولكنه حق» ما أكثر ما أريد به باطل. وهو يتلاقى في هذا 
الأمر مع تعبير آخر أكقفر تذاولاً هو تغعبير الآفقار 
المستوردة. فالتعبيران يستخدمان - في أغلب الأحيان - ضد 
الفكر الماركسي أساهًا. ولكن ما أكثر ما يتهم كل فكر علمي 
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عقلاني يختلف مع الفكر السلطوي السائد بأنه فكر مستورد 
وبأنه غزو ثقافي معاد لتراثنا وأصالتنا. وما أكثر ما يتهم كل 
فكر غربي» وخاصة إذا كان يمس الأوضاع الاجتماعية 
والقيم الأخلاقية والدينية السائدة بأنه غزو ثقافي غربي. ولهذا 
فما أحوجنا إلى أن نحدد معنى الغزو الثقافي. فلنتأمل الأمر 
ناما سنووعا فى رمتس ووه الذا مشي إن قي تو اننا تمن 
تفاعلا وتلاقحًا مع ثقافات متعددة» مشل الثقافة اليونانية 
والفارسية والهندية. ولقد أفضى هذا التفاعل والتلاقح إلى 
ازدهار تيارات وممارسات فكرية وسياسية وأدبية ولغوية 
وعلمية وإدارية وتنظيمية تشكل تراثنا العربي الإسلامي في 
القرون الأربعة الهجرية الأولى» هذا التراث الذي نعتز به 
وكعذه هذا تاريفنا بشمندا هن لعاف فنالا «التقافنةا ,لراش 
هل يعد هذا التفاعل والتلاقح غزوا ثقافيًا يونانيًا أو فارسيا 
أو هنديًا لثقافتنا العربية الإسلامية؟ ما أكثر ما تكون الإجابة 
بلاء تأسيسا على أن بنية الواقع العربي الإسلامي آنذاك كانت 
البنية الأقوى» فلم تفرض عليها هذه الثقافات فرضياء بل هي 
التي تمئلت هذه الثقافات وأضافت إليها ووظفتها لمص لحتها. 
وهذا صحيح. على أن هناك من المفكرين والعلماء القدامى 
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والمحدثين من يقول بغير هذاء ويرى أن تلك الثقافات 
الأجنبية غريبة عن تقافتناء وأنها أساءت إلى هذه الثقافة؛ أي 
إنها بتعبيرنا العصري غزو ثقافي دخيل على ديننا وتراثناء 
بل هناك من يكفر الآخذين بهذه الثقافة. لعلنا نذكر رفض ابن 
تيمية لمنطق أرسطوء وفتوى ابن الصلاح في أن "من تمنطق 
فقد تزندق" ولا أشير إلى الغزالي في 'تهافت الفلاسفة" فقد 
أتهم هو نفسه بالمروق لاستعانته ودفاعه عن المنطق 
الأرسطي. وفي عصرنا الراهن نجد من يعدون الفارابي 
وابن سينا وابن رشد دخلاء على ثقافتنا» وليسوا من فلاسفة 
الإسلام لأنهم - في نظرهم - مجرد نقلة عن فلاسفة اليونان» 
ولهذا تكاد تقتصر الفلسفة الإسلامية - عند أصحاب هذا 
الرأي - على علم الكلام وأصول الفقه (راجع كتابات الشيخ 
مصطفى عبد الرازق والدكتور علي سامي النشار). وهكذا 
باسم التصدي للغزو الثقافي» والفكر المستورد يمكن أن يسلخ 
من تراث الفكر العربي الإسلامي بعض من أبرز أعلامه 


وشوامخه. 
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ولكن لعل موقف ابن تيمية أن يكون موقفا إيجابيًا رغم 
تزمته. ذلك أنه لم يرفض المنطق الأرسطي رفضتا متعاليَا 
أجوف» بل قدم بديلا منطقيّا عنه» لم يستطع به أن يدحض 
منطق أرسطوء ولكنه استطاع أن يثير به إشكالات منطقية 
جادة أضافت إلى الفكر المنطقي نسقا منطقيًا آخر ينتسب إلى 
ما يصطاح على تسميته بالنزعة الاسمية. والحق أن موقف 
ابن تيمية كان نابعًا من محاولته الدفاع عن الهوية الإسلامية 
في القرن السابع والثامن الهجريين في مواجهة غزو التتار 
من الشرقء والصليبيين من الغرب» وصراعات الحكام داخل 
البلاد العربية الإسلامية آنذاك. وكانت سلفيته المتزمتة تمسكا 
بمعيار ثابت في مواجهة هذه الغزوات والتشققات. ولعل في 
عصرنا بعض ما يشابه عصر ابن تيمية. وما أكثر من يقفون 
في عصرناء ومن عصرنا مقلدين موقف ابن تيمية المتزمت 
تقليدا جامدذاء وإن افتقروا إلى إيجابيته الإبداعية. فالذي لا 
شك فيد أنه .منة" أوااخو : القزت الثامرة: بعشو قذ أخذت شلحون 
في بلادنا العربية» وخاصة في مصر وبلاد الشامء» قوى 
اجتماعية جديدة متطلعة إلى التحرر - على نحو أو آخر - 
من السيطرة العثمانية» وإلى بناء كيان قومي عربي متميز. 
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وقبل أن تستكمل هذه النهضة القومية طريقها السياسي 
والاقتصادي والاجتماعي والثقافي» وثب عليها المس تعمر 
الأوروبي الغربي: فأجهض نهضتها وأوقف نموها المستقل 
واستتبعها لسيطرته فارضنا عليها التبعية لبنيته السياسية 
والافتضداكية كان مه الحليدي الستكمالا وترسيفا لهذا 
الاستتباع السياسي والاقتصادي أن يحرص على استتباعها 
ثقافيًا كذلك. على أن هذا الاستتباع الثقافي لا يتم بمجرد 
الفرض أو التأثير من الخارجء وأنها تستنبته وتفرزه كذلك 
البنى والهياكل السياسية والاقتصادية الداخلية التابعة. وهكذا 
نستطيع القول بأنه قد تحقق غزو ثقافي بنيوي في مختلف 
المجالات التنظيمية والإنتاجية والفكرية والقيمية 
لا في المشرق العربي وحده؛ وإنما في البلاد العربية كافة 
بمستوى أو بآخر. ولكن.. وهنا يثار السؤال الإشكالي هل 
معنى هذا - كما يقول بعض المفكرين - أن كل أفكار عصر 
النهضة خاصة هي مجرد تجسيد وتعبير عن هذا الغزو 
الرأسمالي الغربي الخارجي - الداخلي - في آن واحد؟ 
والحق أن هذا القول» أقل ما يقال فيه أنه تبسيطي للغاية: 
لا فيما يتعلق بالمجال الثقافي» فحسب بل بالمجالين السياسي 
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والاقتصادي كذلك. ذلك أنه يغفل الصراعات والتناقضات 
وأشكال التصدي والتحدي والمقاومة والاجتهاد المستقلء» 
والاختلاف والتمايز والاستيعاب النقدي التي بذلتها قوى 
عربية - اجتماعية في هذه المجالات جميعا أيّا ما كانت 
حدودها ومستوياتهاء عميقة أو هامشية. وفضلا عن هذاء فإن 
هذا القول يغفل الملابسات الموضوعية لهذا العصرء ويسقط 
عليها نظرة قومية شوفينية لا تاريخية:؛ أو نظرة دينية 
متزمتة. حقاء إن الموقف في القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر الميلاديين» يختلف عن الموقف في القرنين السابع 
والثامن الهجريين. في القرنين الثامن عشر والتاسع عشر 
كان التخلف السياسي والاقتصادي والثقافي يرين على 
مختلف الأوضاع في البلاد العربية. وكانت الثقافة الليبرالية 
الرأسمالية الغربية هي الثقافة الأقوى والأكثر تقدمّاء والأكثر 
حيوية وإنتاجا وإبداعا. ولكنها كانت في الوقت نفسه» غير 
بعيدة عن - بل تتطلع إليها - إرهاصات جنينية لبرجوازيات 
عربية كانت تجد في هذه الثقافة العقلانية الليبرالية قيمًا فكرية 
إيجابية جديدة هي في بعض جوانبها امتداد لترائها العربي 
الإسلامي القديم في مرحلة انطلاقه الإنتاجي والتجاري 
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والإبداعي قبل أن تجهضه غزوات التتار والصليبيين 
والقهز كاك اله العانةة: فضا" بهن نهذ ان افقة. كا العصد كله 
تنمية رأسمالية؛ أي عصر ثورة برجوازية ديمقراطية تخرج 
العالم كله من مستويات التخلف الاجتماعي عامة: سواء 
كانت إقطاعًا غربيّاء أو إقطاعا شرقيًا أو نمطا آسيويًا للإنتاج 
أو قبلية أو عشائرية. فلأول مرة يصبح العالم كله معرضَتا 
ومؤهلا للتويحد قن إطان "تكلا التجبادن شام سمتقده بغز 
شك عن الأنظمة السابقة هو النظام الرأسمالي. وما كان 
هناك تاريخيًا إمكانية لطريق أآخر غير طريق التنمية 
الرأسمالية» طريق الثورة البرجوازية الديمقراطية. وكاذدت 
البرجوازية الغربية أسبق إلى امتلاك ناصية هذه اللحظفة 
التاريخية» فأخذت تشكل وتهيكل الواقع العالمي لمص لحتهاء 
وتسعى للهيمنة الشاملة عليه (مجتمع شرقي واحد استطاع أن 
يمتلك كذلك ناصية هذه اللحظة هو اليابان). على أن هناك 
أمرين لا بد من أخذهما في الاعتبار حتى يتكامل وعينا بهذا 
الواقع الجديد. 
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أولاً 


: إن هذه البرجوازية الغربية كانت تمثل وجهين: وجه 
التسلط والهيمنة الرأسمالية التي أصبحت بعد ذلك 
تسلطاء وهيمنة إمبريالية تقوم بأبشع عمليات النهب 
والاستغلال والقهرء بل والإيادة كذلك ضد شعوب 
البلدان المتخلفة عنها. أما الوجه الثاني فهو وجه الثورة 
البرجوازية الديمقراطية التي لم تكن تعبر عن خبرة 
أوروبية غربية فحسبء بل كانت تحمل كذلك رايات 
إنسانية عامة هي رايات الحرية والإخاء والمساواة 
والديمقراطية والعقلانية» كما كات تقدم منهزات 
فكرية وتكنولوجية ذات قيمة تغييرية وتثويرية. وفضلا 
عن هذاء ففي قلب هذه البرجوازية الغربية أخذت 
تحتدم الصراعات والتناقضات الطبقية على المستوى 
السياسي والاقتصادي والفكري. ذلك أن النهب 
والاستغلال والقهر الذي تمارسه الرأسمالية خارج 
بلادها قد أخذت تمارسه كذلك داخل بلادها. وهكذا 
برزت في إطار التجربة الرأسمالية الغربية خبرات 
فكرية وعملية نقيضة للخبرة الرأسمالية» هي الخبرة 
الاشتراكية التي لا يمكن أن توضع على نفس مستوى 
الخبرة الرأسمالية بتوحيدها تحت اسم عام هو "الثقافة 
الغربية"!!. 
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ثانيا : أن المثقف العربي عندما أخذ يتطلع إلى الثقافة 
الغربية لم يكن خالي الوفاض تمامًا من خبرات فكرية 
وسياسية وقيمية وتجارية وإنتاجية قريبة - بشكل أو 
بآأخر - من خبرات تلك الثقافة الغربية. فعندما سافر 
الطهطاوي إلى باريس مثلا كان مشحونا بثقافة القرن 
الثامن عشر وبداية التاسع عشر في مصر التي أخذت 
تزدهر فيها قيم ومبادئ عقلانية ليبرالية» تجسدت على 
سبيل الرمز في أستاذه الشيخ حسن العطار. وفي 
فرنسا عندما كان الطهطاوي يشاهد ثورة ١87١‏ كان 
يقارن ويقارب بينهاء وبين الثورة الهمامية الجمهورية 
الشورية التي اندلعت في جنوب صعيد مصر قبل 
مولده بعشرات السنين. لست أنفي أشر رحلته إلى 
فرنسا في تطوير فكره؛ ولست أنفى أثر الحملة 
الفرنسية على مصرء ولا أثر الثورة الفرنسية عامة 
على الفكر العربيء ولكن لا أراها نقطة البداية لما بعد 
الصفر العربيء» كما يقول كثير من المؤرخين 
والمفكرين» التي تحقق بها وحدها عصر النهضة 
العربية» بل أقول على العكس من هذا في غير مغالاة 
أو تزمتاء إن هذا الغزو الخارجي قد أجهض نموا 
قوميًا رأسماليًا مستقلا كان يتحقق بطيئا في الشرق 
العربي خاصة:ء بل لعله سبق بدايات النمو الرأسمالي 
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لبعض البرجوازيات الأوروبية نفسها. ولا مجال هنا 
للتفصيل. وإنما أردت أن أقول إن لقاء المثقف العربي 
في ذلك الوقت مع الثقافة الغربية كان على أرضية 
تطلع إلى مشروع اقتصادي واجتماعي وفكري 
مشترك. وكان مشروعا من الناحية التاريخية والطبقية 
تقدميًا بالنسبة للغرب وبالنسبة للعالم العربي على 
السيواء.ؤلكن التفاوية الشذية :قن .مشتوى النمبيى بي 
الواقع العربي المتخلفء والواقع الغربي الشديد التقدم 
علميًا وتكنولوجيّاء» فضلا عن اختلاف الجذور الترائية 
لكلا الواقعين؛ أفضى بالضرورة إلى تبعية العالم 
العربي للغزوة الغربية. وهكذا كات التبعية على 
أرضية مشروع واحدء لأن الطرف الغربي في هذا 
المشروع لم يعد كذلك مجرد قوة تنمية رأسمالية 
ليبرالية» بل تحول إلى بنية احتكارية إمبريالية 
توسعية. وفي البداية لم يتنبه المثقف العربي إلى ذلك 
التحول الجديد. ولهذا حاول أن يجد صيغة توفيقية بين 
التراث العربي الإسلامي القديم» ومتطلبات التحديث 
الرأسمالي الليبرالي الذي لا سبيل إلى تجنبه. وعندما 
تنبه المثقف العربي بعد ذلك إلى الطابع الإمبريالي 
العدواني» كان هناك من رفض تلك التبعية بحثا عن 
هامش مستقل في إطارهاء وكان هناك من بدأ يخغرج 
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عن مشروعه الليبرالي القديم متطلعًا إلى مشروعات 
أخرىء؛ هو المشروع الليبرالي نفسه ولكن في استقلال 
بل في عداء للغرب الإمبريالي» وفي إطار قومية 
عربية ذات بُعد إسلامي» ويتراوح بين الرأسمالية 
الاشتراكية بحثا عن طريق ثالث يُعبر عن خصوصية 
متميزة؛ أو هو المشروع الاشتراكي الذي بدأ طوبويًا 
خياليًا ثم استقام علميًا في النهاية. وكان هناك منذ 
البداية المشروع الديني الخالص الذي عبرت عنه 
الحركة الوهابية في وقت مبكر من القرن الثامن عشرء 
وكان مشروعا رافضتا للمشروع الليبرالي والقومي 
واالاشكز اك على سنواء» ويكفة ميق الغويدة ل الاضيوك 
و التفسك: بالمعياز ‏ الأصول: الأء لس ماما متحل انتصح 
تيمية - طريقا للغلاصء؛ ولكنه لم يقدم بديلا 
موضوعيًا. كان الرفض للمشروعات التحديثية 
و'تجهيلها" وتكفيرها؛ هي الراية المرفوعة منذ الحركة 
الوهابية الأولى» فحركة الإخوان المسلمين» حتى 
حوكة التكقيق .و الوحوق:زريقنة الحماضنات: الأستاقة 
التي نشأت في السبعينات من هذا القرن في ممصر 


عير 
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أريد أن أقول باختصارء إن الاستتباع للثقافة الغربية في 
القرن التاسع عشر ما كان من الممكن تجنبه: لا للتخلف 
العربي فحسبء بل لأنه كان يحمل المشروع نفسه الذي 
كانت ترهص به وتتطلع إليه بعض القوى الاجتماعية العربية 
لتنميتها وخروجها من تخلفهاء وتبعيتها للهيمنة العثمانية» بل 
ووقوفها موقف الند من النهضة الغربية نفسها. ولم يكن هناك 
بديل عن هذا المشروع تحقيقا لهذا الغرض. والمأساة 
الموضوعية» كانت تتمثل في أن كل تبن لقيم الليبرالية 
الغربية من أجل الخروج من التبعية والتخلف؛ ما كان يحقق 
خروجا من التبعية والتخلف» بل على العكس تمامًاء كان 
يضاعف من التبعية ومن التخلف» وكان هذا هو الناتج 
الطبيعي التاريخي لقانون التفاوت بين الوضعين العربي 
والكوس رول عرو ع اتن اللشفة من هدع الطفة العونة الك 
لا تزال تواصل قانونهاء وآليتها حتى اليوم إلا بالخروج 
جذريًا من نسق المشروع الرأسمالي نفسه: والتنمية 
الو اسم لبك تفسسها»: وذ انها" لحنت لتب عية أو اكز 4ن يبيل 
وتفرضه كحتمية تاريخية عوامل تنظيمية وفكرية واجتماعية 
واقتصادية وسياسية» ذاتية وموضوعية جديدة في سياق 
الوضع العربي الراهن» وبدأت تبرز وتتبلور أشكال جديدة 
للعمل السياسي والاجتماعي» ومفاهيم جديدة ذات نبض 
وعوق .حلفي ونا ريغي فى مكتلف سحاناك: لمكو التتناك. 
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ولهذا فليس قولا تبسيطيًا فحسبء هذا الوقوف المجرد عند 
مفهوى الغو الثقافي 'الغريى .وضفا وتقتفيضا لهذه المريحلة: 
بل أخشى أن أقول إن هذا القول التبسيطي قد ينسج غطاء 
أيديولوجيًا لإخفاء البديل التقدمي الوحيد لوضع حد نهائي 
لعلاقة التبعية للرأسمالية الغربية» بل لتكريس هذه التبعية 
على نحو آخر. وقد نستطيع أن نتبين هذا الغطاء 
الأيديولوجي في نسق المنطق التالي: ما دام الأمر مجرد 
غزو ثقافة غربي؛ أي من الخارجء إذن فلنقطع علاقتنا 
الفكرية والمفهومية بهذا الخارجء ونكتفي بالاستفادة بمناهج 
'الخارج الغربي" الإجرائية الخالصة؛ أي التكنولوجية:» 
المطهرة من الأفكار والمذاهب السياسية والاجتماعية 
والقيمية» ولنبحث داخل تراثناء ديننا عما يعبر عن 
خصوصيتنا الفكرية والمفهومية والقيمية عامة. والحق أن 
مثل هذا النسق المنطقيء لن يُفضي بنا إلى مشروع آخر 
يخرجنا من التبعية والتخلف؛. بل سيك رسهاء إن لم يضاعفها 
ويعمقها تعميقا بنيويًا. ذلك أن القضية ليست قضية غزو 
غربي خارجي - كما ذكرنا - بل هي بنية سياسية 
واقتصادية واجتماعية وثقافية داخلية متخلفة تلتحم التحامما 
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تابعا مع المشروع الرأسمالي الاحتكاري الإمبريالي العالمي. 
ولا سبيل إلى فصم علاقة التبعية هذه إلا بأن نستبدل بالبنية 
المتخلفة التابعة» بنية أخرى تقوم على التحرر السياسي 
والاستقلال الاقتصادي والتقدم الاجتماعي والازدهار الثقافي 
والتفتح الديمقراطي. هذه هي المواجهة الجادة الموضوعية 
لهذه الظاهرة التي نسميها بالغزو الثقافي. 

)١-١(‏ على أن هناك أشكالا أخرى للغزو الثقافي غير 
هذا الغزو الهيكلي البنيوي» وهي أشكال أكثشر عدوانية 
ومباشرة» حسبنا أن نشير مثلا إلى الغزو الثتقافي الفردشسي 
للجزائترء في محاولة لطمس كل معالم الثقافة العربية 
الإسلامية» وحسبنا كذلك أن نشير إلى الغغزو الاستيطاني 
الصهيوني لفلسطين» وما حققه ويحققه من طمس للتراث 
الفلسطيني» وتشويه لمعالمه الأثرية» وتزوير للحقائق 
التاريخية في البرامج التعليمية المفروضة» وعسف وقمع 
للجامعات والجامعيين الفلسطينيين إلى غير ذلك» وحسبنا أن 
نذكر أخيرًا ما حدث في مصر أيام السادات - وأعتقد أنه ما 
زال مستمرًا - من تغيير لمناهج التعليم بما يتفق مع نصوص 
اتفاقات كامب ديفيد حول التطبيع الثقافي: واكتفى بهذا 
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النموذج من كتاب الجغرافيا المقرر على الصف السادس 
الابتدائي في مصر. لقد حذفت7) من هذا الكتاب الفقرة 
التالية: '"تمكن اليهود والصهاينة بمساعدة الدول الاستعمارية 
من اغتصاب أرض فلسطين من عام »١454/‏ وشردوا معظم 
أهلها العرب» واستولوا على ممتلكاتهم» غير أن الفلسطينيين 
وسائر العرب يعملون على تحرير الأرض وعودة الشعب 
الفلسطيني إلى وطنه". 

وتلاتككط أن كذف هذه الفقرة لبون مدزة بجحت لقكتوة: 
وإنما هو حذف لحقيقة تاريخية ماضية» ومستمرة هي 
العدوان الإسرائيلي الاستعماري الذي شرد الشعب 
البلحيطيتي وهو 1ك يعنت لو الع تصرالي مسمتتشاى فنك 
العمل تحرير الأرضء» وإعادة الشعب الفلسطيني إلى وطنه. 
إن حذف هذه الفقرة هو تأمر على ماضينا وحاضرنا 
ومستقبلنا. 


(() المواجهة رقم (1) نشرة تصدر في القاهرة عن "حزب التجمع 
الوطني التقدمي الوحدوي نقلا عن د. رضوى عاشور "الغزو 
الثقافي الصهيوني» وسياسة تطبيع العلاقات مع مصر" بحث ألقفى 
في ندوة الغزو الثقافي الصهيوني في تونسء إبيريل 1982. 
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ما السيل إلى مواجهة هذا الشكل العدواني المباشر من 
الغزو الثقافي؟ لقد أجاب الشعب الجزائري على هذا السؤال 
بثورة التحريرء وبإقامة سلطة وطنية ديمقراطية. هل انتهى 
الغزو الثقافي للجزائر" من الغفلة أن نقول بأنه قد انتهى. 
على أنه يتضاءعل بمقدار تعاظم معركة التعريب. ويتضاءعل 
بمقدار تعاظم التحرر من التبعية الاقتصادية» وتعميق جذور 
التطور الاقتصادي المستقل المستند إلى المشاركة الجماهيرية 
الديمقراطية. 

وفي فلسطين» كيف نواجه هذا الغزو الثقافي الصهيوني 
الاستيطاني؟ مع احترامنا لكل ما بذلته؛ وتبذله منظمة 
الدوتسكق :وعدويها من الينتانك الدواية؟ لفاو ل بوتحقه فنا 
الغزو الشرسء فهيهات أن يوقف عدوانه المستمر. ولن يوقفه 
إلا انتتصار الثورة الفلسطينية» واستعادة أرضها المغتصبة» 
وإقامة سلطتها الوطنية الديمقراطية. على أنه في الطريق 
الطويل؛ لتحقيق هذا الهدف. من الضروري ألا تتكوققف 
المعازك والمضادمات” خلى :مكثلق: .المقيتويات المقاسية 
والاجتماعية والعسكرية والفكرية. 
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ما السبيل إلى مواجهة هذا الغزو الثقافي الاستعماري 
الصهيوني في برامج التعليم المصرية. لا سبيل إلى ذلك 
الآ كانقاطة اتفاقياض كامب:خينية وكدوى عضن مسن الففية 
السياسية والاقتصادية الأمريكية» وعودتها إلى الساحة 
العربية؛ لمواجهة النضال الوطني والاجتماعي والقومي ضد 
الإمبريالية والصهيونية والرجعية والتخلف», هل هناك سبيل 
آخر غير هذا السبيل؟ ما أعتقد ذلك. 

١(‏ - *) على أن هناك أشكالا أخرى للغزو الثقافي» تتم 
بشكل غير مباشر عبر وسائل الإعلام والثقافة» وتتمسل في 
برامج الإذاعة والتليفزيون السياسية والاجتماعية والترفيهية: 
وتوجهها بشكل مباشر أو غير مباشر؛ لإشاعة منظور للحياة 
وأساليب للسلوك الفكري والعملي» بما يتيح لهذه القفوى 
الرأسمالية السيطرة على ثروات وطاقات الشعوب» وخاصة 
شعوب البلدان النامية (اسما!) والمتخلفة» فضلا عن السيطرة 
على عقولهم ومشاعرهم وأذواقهم وقيمهم سيطرة تشيع روح 
التسطح واللاعقلانية واللامبالاة واليأس والاستهلاك البذخي 
والاغتراب و التفسخ. 
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وأكتفي هنا بالإشارة إلى دراسة قيّمة للباحث د. عبد 
الباسط عبد المعطى حول دور الإعلام المصريء استند فيها 
إلى دراسة تحليلية لبرامج الإذاعة والتليفزيون والكتابات 
الصحفية طوال فترة زمنية محدودة في إيريل عام ١9176‏ 
التقيى رمقها لياف انون الفكين الذى ليه كلم الكهويننة 
وهذه الكتابات في تسطيح الوعيء وتزييفه وتغييب الناس عن 
ناك حياتهه() 

رقتفا عل كذلت ها السيلك الى مو اعوة ١|‏ التمكا مف ادرو 
الثقافيى الإعلامي؟ هل يتم هذا برفع مستوى برامج الإذاعة 
والتلفزيون والكتابات الصحفية؟ إن القضية ليست قضية 
ود فيك "ل الكدالئف في السرشوى باعتا قضيية التويجه 
السياسي الفكري الأيديولوجي لهذه الأجهزة والكتابات» أو 
بتعبير آخرء إن المسألة في صميمها هي هذه البنية الفكرية 
والاقتادية دو الاتستيالفية و السابية" الى يتقنكك يها ومنييا 
النظام السائد. فليست وسائل الإعلام والثقافة والتربية إلا 
أدوات أيديولوجية لإعادة إنتاج هذه البنية ذاتها. فهل هناك 


(") د. عبد الباسط عبد المعطي: الإعلام وتزييف الوعي: دار الثقافة 
الجديدة؛ القاهرة 1979. 
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سبيل إلى تغيير مضامين وتوجهات هذه الأجهزة والكتابات: 
غير سبيل تحرير الأبنية والأنظمة من التبعية والتخلف؟ 
ولكن كيف".. ما أكثر من يتحدثون بيسر وطلاقة في وطننا 
العربي عن الثورة الثقافية. وهذا حسن. ولكن أسألهم: كيف 
السبيل إلى ثورة ثقافية دون إقامة السلطة الثورية المؤمنة 
بضرورة هذه الثورة» والمؤهلة والقادرة على تحقيقها بالفعل 
الجماهيري الديمقراطي. وما أكثر ما يخلط بين الشورة 
الثقافية والثقافة الثورية. إن الثقافة الثورية هي التوعية 
الجماهيرية» هي التمهيد الثقافي المناضل من أجل السلطة 
الثورية. أما الثورة الثقافية فهي التغيير الجذري للبنى 
والأبنية المفهومية والتصورية:» والقيمية والسلوكية بما يتفق 
والأهداف الثورية العامة للمجتمع» بل بما يتجاوز هذا إلى 
التفتح الثقافي الإبداعي عامة للإنسان فردًا ومجتمعًا. ولهذا 
فلا سبيل لتحقيقها بغير السلطة الثورية. ولكن هل نس تطيع 
بتخطيطنا الثقافي» أن نعمل على الأقل على إشاعة الثقافة 
الثورية جماهيريّاء في مواجهة ثقافة الخديعة والتضليل 
والتعمية والتجهيل وإفقاد إنسانية الإنسان؟! 


23209 


على أنه قد أن أن نتعرف على معنى الثقافة عامة: 
والثقافة العربية خاصة:ء والثقافة العربية الثورية على وجه 
خض يحت تاملا إمكانوة تهنا يع | كفيط | امستف اتا : 

١‏ - لست بصدد تعريف محدد للثقافة. لأن الثقافة من 
حيث هي كذلكء ذات طبيعة إشكالية» ويختلف 
تعزيفها ياختلاف» المواقفه و الفلسقات» وها أريد. أن 
أدخل هنا في حوار نظري حول تعريف الثقافة. 
ولهذا سأكتفي بأن أعرض لها باختصار من حيث 
إطارها العام» وعناصرها ووظيفتها. وهذا بغير 
شك دخول في التعريف كذلك. 

أولاً : ليس هناك ما يسمى بفراغ ثقافي لدى أي إنسان» أو 
أي مجتمع؛ أو في أي لحظة من لحظات التاريخ 
والحياة الإنسانية. هناك ملاء ثقافي دائمًا أيَا كانت 
طبيعة هذا الملاء الثقافي» وأا كانت دلالته الاجتماعية 
وقيمته ومستواه. ولهذا فالتمييز بين مثقف وغير 
مثقف؛ هو تمييز اصطلاحي أكثر منه تعبيرًا عن واقع 
موضوعي. فلكل إنسان ثقافته التي تتمثل في رؤيته 
للعالم السياسية والاجتماعية والفكرية والتذوقية» أساسيًا 
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بحسب المواقع والمواقف الطبقية لكل إنسان» فضلا 
عن أنها تختلق: الختلافا كانويًا بحسب المستوى: والهدا 
فهذه الرؤى والاختبارات وأشكال السلوك والعادات لم 
يصنعها أي إنسان لنفسه بنفسه» مهما كانت عبقريته 
الفردية» ومهما كانت مشاركته الإبداعية في إغنائهاء 
وإنما قد امتصها من الحقل المعرفي - الاجتماعي 
الأو يسيتنس ,فضياذ هق ريما تسناقه وكين كمه العاتية 
والعملية في مجتمعه الخاص وعصره عامة. 
وفيةا المعتي فالنقاكة: لأ تقتسيو على الكقابون بج المقنت لك 
والمفاهيم» والقيم الأدبية والفنية والعلمية» وإنما تمتد لتشمل 
كل المضامين الفكرية والعلمية والوجدانية والقيمية في 
مختلف مجالات» وظواهر السلوك الاجتماعي. ولهذا فالثقافة 
ليست هذه الفكرة أو تلك؛ هذا المسلك أو ذاك؛ بل هي بنية 
ثناملة متعطنؤنة«متتظلمة ومتمقة 3اخليا :> يشكل أو .ناكد 
دون أن يمنع هذا وجود تناقضات وثغرات وتفريعات في 
الإطار البنيوي العام. وهي بهذا المعنى جزء من البنية 
الأيديولوجية الاجتماعية» التي هي أكثر شمولا وتجريا. 
على أن الثقافة كجزء من البنية الأيديولوجية» قد تكون جزءًا 
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من البنية الأيديولوجية السائدة في المجتمع المعبرة رغم 
تنوعها واختلافها عن مصالح الطبقة الاجتماعية السائدة 
والمهيمنة» وقد تكون جزءا من البنية الأيديولوجية النقيضة 
لهذه الأيديولوجية السائدة» والمتصارعة معها سعيًا إلى 
السيادة أيضا. ولهذا فالثقافة كبنية أيديولوجية متغلغلة متسربة 
متداخلة فعالة في مختلف أنسجة المجتمع وهياكله السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية والإدارية والتنظيمية» وهي في 
لوقك هبه تشبحة و إقواق ليذه رانبيدة و الوراكالتقسيها: 
وليس التمييز بين ما يسمى بالبنية الفوقية والبنية الاقتصادية 
التحتية إلا مجرد تمييز وظيفي. ولكن البنيتين متداخلتان 
متفاعلتان» يشاركان معّاء بإنتاجهما وإعادة إنتاجهما 
المشترك؛ في إعادة إنتاج علاقات الإنتاج السائد. ففي كل 
مشروع سياسي أو اقتصادي أو اجتماعي» مفاهيم وتصورات 
وقيم ثقافية محددة هي القوة المحركة للمشروعء والناتج الذي 
يفرزه المشروع كذلك. لنتأمل مشروعًا محددًا مثئل مشروع 
السد العالي الذي أنجز في المرحلة الناصرية في مصرء لم 
يكن مجرد مشروع إنشائي عمراني» وإنما تضمن في 
اختياره» وفي خطوات تخطيطه وتنفيذهء قم في نتائجه 
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العقلانية» في التصنيع» والتخطيط الاقتصادي في إعداد 
والتقدم الاجتماعي» وفي التحالف النضالي مع البلاد 
الاشتراكية إلى غير ذلك. ولنتأمل مشروعا سياسيًا آخر هو 
سنجد هذا المشروع يرتبط بمفاهيم وتصورات وقيم ثقاففة 
والتحالف النضالي» التي أتسم بها المشروع الناصري. فمع 
اختلاف البنية السياسية والاقتصادية للنظام الساداتي مع البنية 
السياسية والاقتصادية للنظام الناصريء اختلفت بالأضرورة 
البنية الثقافية - الأيديولوجية في كلا النظامين» ولا نتبين هذا 
الاختلاف الثقافي - الأيديولوجي في مضامين برامج الإعلام 
والتعليم والثقافة» أو المنشورات والكتب الرسمية فحسبء بل 
والاجتماعية. أردت أن أقول ببساطة أن البنية الثقافية تتغلغل 
في بنية كل نظام اجتماعي؛: تكرسه ويكرسها. 
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على أنه في كل مجتمع؛ في كل نظام اجتماعيء 
لا نجد بنية ثقافية - أيديولوجية واحدة» كما أشرت من قبل 
وإنما هناك البنية المعبرة عن الطبقة أو الفئات الاجتماعية 
السائدة» وهناك بنية أخرى معارضة متناقضة مع البنية 
السائدة. وهذا هو التعبير عن الصراع الطبقي في المجال 
الثقافي والأيديولوجي عامة. وكما أن لكل سلطة أيديولوجيتها 
ومثقفيهاء فهناك كذلك أيديولوجيون ومثقفون للسلطة المضادة 
التي يرهص بها الصراع الطبقي المحتدم. على أن الصراع 
في المجال الثقافي قد يبرز في شكل استقطاب حادء وقد يبرز 
- أو يدور متخفيّا - في شكل متسلل في مختلف أبنية 
المجتمع وأجهزته؛ بل أجهزة السلطة الواحدة كذلك. 
ولتوضيح الأمر نشير إلى نموذج تبسيطي يتمئل في ذلك 
الصراع الذي كان ناشبًا داخل السلطة الناصرية بين اتجاهين 
في السياسة الثقافية» اتجاه محافظ رجعي يمثله د. محمد عبد 
القادر حاتم الذي كان وزيرا للثقافة» واتجاه تقدمي مس تنير 
يمثله د. ثروت عكاشة الذي كان يتداول وزارة الثقافة مع د. 
حاتم. كان هذا التداول الوزاري بينهما تعبيرًا عن "التوفيقية 
- الصراعية" معًا داخل جهاز الدولة الناصرية. على أننا 
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نستطيع أن نتبين هذه التوفيقية والصراعية؛» في مختلف 
أجهزة الإعلام والثقافة والتعليم العام والجامعي» فضلاً عن 
مختلف أجهزة الدولة الإنتاجية» بل في بعض التشريعات 
والمشووعات: الضتاعية والزراعية والاجتماغية عامة؛. كان 
هذا الصراعء الذي كان يحسم في أغلب الأحيان على نحو 
توفيقي» داخل أجهزة الدولة الناصرية» تعبيرًا عن صراع 
طبقي في المجتمع ككل» يحتدم في مختلف المجالات الأدبية 
والفنية والفكرية» وحول مفاهيم التخطيط الصناعي 
والزراعيء بل مفاهيم القومية والاشتراكية والديمقراطية» إلى 
غير ذلك. 

أردت بهذا كله أن أقول إن الثقافة ليست قيمة محايدة» بل 
هي معركة؛ 'مع أو ضد'؛ هي موقف صراعي في قلب 
الصراع الاجتماعي العام. هناك ثقافة الملاط - 
أو البلاط - التي تسعى لتوحيد وتنميط المفاهيم والتصورات 
والقيم تكريسًا للأوضاع التابعة المتخلفة السائدة» وهناك ثقافة 
التغيير والتجديد والتثوير التي تسعى لتأسيس رؤية سياسية 
وك ار عماس مل ولي ا ل ا 
تأسيس واقع إنساني جديد أكثر حرية» وأكثر عدالة وأكثر 
إيداعا وإنتاجا وسعادة. 
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ليس هناك كما يقال ثقافة واحدة موحدة:» داخلها تنوع؛: بل 
هناك ثقافتان متعارضتان متصارعتان» وإن كان داخل كل 
منها تنوع؛ نعم قد توجد بعض المقاربات والتمائلات في 
اتجاهات بعض صور التنوع في الثقافتين المتعارضتين: 
وخاصة في الممارسات العملية» كالاتجاه العقلاني في الفككر 
الماركسي؛ وفي بعض تجليات الفكر البرجوازي القومي؛ أو 
في بعض تجليات الفكر الديني المستنير» أو كالعداء للتبعية 
والتخلف والتعسف الإداري. وهذا ما يقيم في أغلب الأحيان 
جبهات عمل مشترك بين أصحاب ههه التيارات الفكرية 
المختلفة حول نقاط الالتقاء هذه؛ إلا أن هذا لا ينفي الاختلاف 
في النسق الفكري - الثقافي العام» بل في التطبيق 
الموضوعيء كذلك لهذه النقاط موضع الاتفاق. على أن 
الواقع الثقافي ليس مقصور! في أغلب الأحيان على صراع 
بين ثقافتين» فهذا تصور شبه مثالي بل يحتدم الصراع بين 
أكثر من ثقافتين» وذلك لتعدد الأبنية والهياكل الاقتصادية 
والاجتماعية» بل والقومية أحيانا في البلد الواحد» على أنه في 
جميع الأحوال تكون هناك دائمًا ثقافة سائدة مهيمنة» تعبيرا 
عن مصالح الفئات الاجتماعية السائدة والمهيمنة» وتكريسَّا 
لهذة'السيادة ع الهيفنة. 
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)١ -١(‏ وفي ضوء هذا ننتقل إلى قضية "التخطيط الثقافي 
المستقبلي). ما المقصود بهاء وكيف؟ التخطيط في ذاته هو 
تحرك مستقبلي. إنه تخطيط لتحقيق هدف مرحلة زمنية 
معينة» وبحسب هذا التحرك المستقبلي الغائي تنظم وتتحدد 
كل عمليات التخطيط. من حيث العناصر والوسائل 
والأساليب ونوع القيادات ومناهجها إلى غير ذلك. إذن ينبغي 
في التخطيط أن نحدد الغاية» على أن تحديد الغاية لا يتم إلا 
في ضوء التعرف على معطيات نقطة البداية الني تتحرك 
منها؛ أي الواقع الثقافي السائد الذي نريد أن نخطط لمستقبله. 
وأخشى أن أقول إننا نلتقي لتخطيط ثقافة لا نتعرف واقعها 
معرفة توهلنا لتخطيط مستقبلها. بل أخشى أن أقول كذلك إننا 
لا نعرف الغاية التي نستهدفها. فليس بكاف أن نقول إننا 
نسعى لتنمية الثقافة العربية مثلا. إذا سيثور السؤال بحسب 
ما سبق أن عرضنا له في الفقرة السابقة؛ أي تنمية ثقافية 
نريد؟ أي ثقافة نريد أن نتخلص منهاء نتجنبهاء نتجاوزها؛ 
وأي ثقافة أخرى نريد أن نؤكدهاء نؤسسهاء نشيعهاء نعمقها. 
ولما كانت الثقافة - كما أشرنا من قبل - مرتبطة بالبنية 
السياسية والاقتصادية» كان من الطبيعي أن يصبح سو النا: 
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أي بنية اجتماعية نسعى إلى تحقيقها؟ هل هي استمرار 
ترقيعي تجميلي للبنية التابعة المتخلفة الراهنة» أو هي بنية 
جديدة مستقلة متحررة حقاء متقدمة حقاء ديمقراطية حقا؟ وأي 
أيديولوجية ستسود؟ هل ستسود مفاهيم وقيم العلم والاشتراكية 
والديمقراطية والعقلانية والنقد والإنتاجية والإبداع» أو ستسود 
مفاهيم وقيم التنافس والفردية والعصامية والاستهلاك والبذخ 
والاغتراب والاستعلاء الطبقي والتسطح والابتذال. أم ستسود 
مفاهيم وقيم تحرص على التوفيقية والوسطية؛ إخفاء للصراع 
وتمييعا له تارة باسم الفكر القومي» وتارة باسم الفكر الديني 
أو بكليهما. ولهذا أخشى أن يكون تحديد مفهوم التنمية الثقافية 
كغاية تخطيطية تعبيرًا عن هذا الموقف - أو الطريق - 
الثالث التوفيقي الوسطى الذي لن يفضي إلا إلى تكريس 
الوضع الراهن؛ وإعادة إنتاجه على نحو ترقيعي تجميلي: 
لا أكثر ولا أقل؟! 

وليس دور منطقيًا أن أقول إن الفكر التخطيطي نفسه هو 
بُعد من أبعاد المعركة الثقافية نفسها - فليس المهم أن نستخدم 
كلمة التخطيط» وإنما المهم أن نحسن التخطيطء» وأن نقيمه هو 
أيضًا على أساس من الاختيار العلمي» وإلا أصبح مجرد 
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قناع لإخفاءء بل ولتكريس التنميط. ولهذا تبرز أهمية تحيد 
طويعة: القوافع المنخطظة بو القورى المتفذة ليت اتهخذت عدن 
الأجهزة الإجرائية» وإنما أتحدث عن السلطة» سلطة التخطيط 
وسلطة التنفيذ: في يد من؟ ومن هو هذا 'لمن" فكريًا 
واجتماعيًا وسياسيًا؟ وما حدود صلاحيته؟ لست بالطبع أقصد 
'من" فرداء وإنما "من" جماعة» هيئة» حكومة؛: حكومات؟ 
فالإجابات على هذا السوؤال تحدد مصسير هذا التخطيط 
المستقبلي للثقافة العربية الثقافة العربية؟؟ ولكن أي ثقافة 
عربية تخطط لها مستقبليًا؟! 

(5-7) نعمء هناك بغير شك ثقافة عربية» هي تلك الثقافة 
التي ينتهجها ويمارسها كتاب ومفكرون وسياسيون 
ومواطنون عرب في جميع أنحاء البلاد العربية» وبلغة عربية 
أو لهجات عربية تتضمن الخبرة الحية القومية والتاريخية 
على تنوعها واختلافها وامتداداتها التراثية. على أن هذه 
الثقافة العربية - كما سبق أن أشرنا - ليست ثقافة واحدة. 
إنها عربية في تعددها واختلافها. على أن هذا التعدد 
والاختلاف ليس تنويعًا على لحن واحدء بل هو اختلاف 
مواقف ومواقع وروؤى اجتماعية - طبقية - مص لحية 
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متجدا زرعك :و لسو هذا الاكد تكن الضير اع حتيينة #كمددانف 
المواقف والمواقع والروؤى الاجتماعي فحسب. بل هو نتيجة 
كذلك لتعددية الأبنية والهياكل الاقتصادية - الاجتماعية في 
انلك عرس اح سدم ويقاى اموه اريس اعون اداه 
فهناك لا تزال أبنية وهياكل عشائرية وقبلية وبقايا إقطاعية: 
وبرجوازية كومبرادورية طفيلية» وريعية» وأخرى منتجة: 
وهناك داخل هذه التقسيمات مستويات عليا ووسطى 
وصغيرة» وتيارات وطنية وشرائح غير وطنية» فضلاً عن 
فئات حرفية وفلاحية وطبقات عاملة؛ ومثقفين يتفاوت 
ويختلف انتسابهم الطبقي أو الفكري إلى مختلف هذه الفققفات 
والشرائح والطبقات. ثقافة عربية هي تفسيرات حسين مروة 
الماركسي للتراث» ورؤية سيد قطب لجاهلية القرن العشرين» 
العم )انرايد وان وي عدبي ركاررعاية جين 
الله العرويء والاستقلالية الفكرية عند ناصيف نصارء وبعثية 
ميشيل عفلق» وابتداعية أدونيس» والمعتزلية الجديدة في فكر 
حسن حنفي» وميثاق العمل الوطني في مصر الناصريةء 
وبرامج الأحزاب الشيوعية العربية والنظرة الصوفية للشيخ 
عبد الحليم محمود» و'توسمات" جماعة التكفير والهجرةة: 
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والعقلانية الدينية عند خالد محمد خالدء وجماهيرية القذافيء 
مكلف الالمقاذ الف التكرية عن مادق السعلره و الخساررفه 
والطيب تيزيني والقصيمى وخليل أحمد خليل ونوال 
السعداوي ومحمود المسعدي ومئات غيرهم من الأدباء 
والفنانين والمفكرين والسياسيين والاقتصاديين والاجتماعيين 
والاعاتيين: الدويه قيف الرزل لد نا اميه يقي النقاقة 
العروينةة مطل : نكوى: لبدو الي الققواق. بنقموة تله النقافة الود 
بكل تياراتها واتجاهاتها واختلافاتها؟ ولكن كيف يتم هذاء 
وأي سلطة عربية يمكن أن تقبل هذه الليبرالية الثقافية» إن 
الإجابة على هذا السؤال تعرفها السجون في مختلف ال بلاد 
العربية التي شهدتء ولا تزال تشهد ألوان العذاب والقهر 
التي يعانيها المئقف العربي» كما تعرفها مقصّات الرقباءء 
وقزارات الحظر والمنع والمضادرة فى مختلف. البلاد العربية 
كذلك. نعم قتاك كوه اخضين اما لأفكار + وكتسؤة أسيوة 
خالك: السيواك لأفكان. اكنسوف. وعت الك :فقوو انيرة دو تتص و بعات 
وإجراءات معادية لحرية التعبير» وديمقراطية الحوارء وحق 
النقد» لم تشهدها ولم تعرفها أشد عهود الإرهاب والتعسف في 
العالم» كقوانين العيب والشبهة في مصر السدداتيةء» تلك 
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الساداتية التي لا تزال حية تسعى رغم إعداد السادات» 
وكاللاقانونية التي تسود وتستشري في أغلب البلاد العربية. 
كيف السبيل إذن إلى هذه الليبرالية الثقاففة» لو افترضنا 
افتراضًا الأخذ بهاء في ظل الأوضاع اللاديمقراطية؟. وهكذا 
نعود إلى السؤال من جيد: كيف السبيل إلى تخطيط الثقافة 
العربية هذه؟ والإجابة المجردة الأولى كما أشرنا من قبل هي 
ضرورة تحديد الهدف. وهكذا نتساءل من جديد: على أي 
نحو نريد أن تكون ثقافتنا العربية» ما هو جوهر هدفها.. 
اتجاهها العام الذي نسعى إلى تنميته وتطويره؟ وهناك بالطبع 
إجابة سعيدة جاهزة دائمًا هي الإجابة الوسطية التوفيقية 
المكوددةة: إن «تتياكه ينو قاع ا ضنالكا قث ههه هذا مجر 
تفتحنا على العصر والغرب تفتحا لا يتحقق به اغتراب 
أن لقتعي وهو كاجو وول كن تي يو اوفقي اليا ا و لق 
كلام تطهيري لا يُفضي إلى غير الطمأنينة الناجمة عن 
التوفيقية السعيدة. ونتساءل: أين أصالتنا الذاتية؟ وكيف نحدد 
ملامحها ومعاييرها؟ هل نجدها في الخوارج:ء أم في 
المعتزلة» أم في المجيرة» أم في الصفاتية» أم الأثشاعرة 
والمارتريدية» أم الحنابلة» أم الشيعة. هل هي في التمسك 


2302 


بالنص دون تأويل» أو إعمال للرأيء أم هو التأويل وإعمال 
الرأي في النص الصريح. ماذا نجعله من تراثنا معيارًا للحكم 
على عدم التجانف مع ما هو تراثنا الأصيل؟ هل هو الفككر 
الديني» هل هو الفكر القومي» هل الفكر العلمي؟!! ثم هذا 
التفتح على الغرب! أهو تفتح تكنولوجي فقط من فضلك؛ دون 
التفتح على الأفكار والنظريات والمذاهب الاجتماعية"؟ أي 
ضرورة الفصل بين الجذر النظري للعلمء وبين تحققاته 
الإجرائية؟ أم هو تفتح شامل إجرائي تكنولوجيء؛ وفكري 
نظري؟ ثم هذا الغرب؟ أي غرب؟ الغرب الرأسماليء أم 
الغرب الاشتراكي؟ نحذرهما معاء أم نقبل عليهما معّاء أم 
نكتفي بأن نأخذ على نحو انتقائي ما نحتاج إليه عمليًّا من هذا 
أو من ذاك؟ توفيقية وسطية أخرى!؟ المهم أن لا نس قط 
صرعى اغتراب أو استلاب في حمأة هذا الغرب. حقاء إن 
الارتماء في أحضان ثقافة الغير اغتراب واستلاب. ولكن 
أليس ثمة اغتراب واستلاب ينبع ويتكرس باستمرار من واقع 
الأبنية والهياكل العربية الداخلية ذاتها» سياسية أو اقتصادية 
أو اجتماعية أو ثقافية؟!. كيف نحقق هذه التوفيقية الثقافيفة 
السعيدة بين أصالة ذاتية داخلية خالية من الاستلاب» وتفتح 
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على الآخر الغربي خال من التبعية والاستلاب أيضنا؟! وليس 
من سبيل إلى تحقيق هذه التوفيقية الثقافية السعيدة إلا بإلغاء 
التوفيقية ذاتها؛ أي ليس من سبيل إلا الاختيار الحاسم؛ اختيار 
العلم والعقلانية والديمقراطية وروح النقد والإبداع والتغيير 
الجذريء والثورة الهيكلية الشاملة التي تتحقق بها كل عناصر 
التوفيقية السعيدة بغير توفيقية. فالأصالة بهذا الاختيار 
الثوري؛ ليست تمسكا تقديسيًا جامدا بماضي» بنص» بجذور 
ثابتة» وإنما هي امتلاك معرفي تحليلي نقدي للشروط 
التاريخية المختلفة لحياة وتطور تراثتا في مختلف معالمه 
واتجاهاته» وهي امتلاك معرفي تحليلي نقدي كذلك للشفروط 
التاريخية لواقعنا الراهن» على أن الأصالة ليست مجردات 
معرفية» وإنما هي في المحل الأول فعل وممارسة من أجل 
التجديد» والتغيير تستند إلى هذا الامتلاك المعرفي الذي 
يتعمق» ويتجذر بالفعل والممارسة كذلك. 

وبهذا الامتلاك المعرفي والفعل التغييري تنتفي التوفيقية 
بين الأصالة الذاتية» والتفتح على الآخر الغربى. ذلك أن هذا 
الآخر الغربي سيكون موضوعا للامتلاك المعرفي التحليلي 
اللقدىفشيية: لون نهنا لاقن روستكوى تاها ددا موطسيوط 
لفعل التجديد استنادًا إلى هذا الامتلاك المعرفي لهذا الواقع. 
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وقد يقال - وهو يقال دائمًا - أين هذا الامتلاك العقلاني 
العلماني في جوهر أصالتنا وذاتيتتاء ألا وهو الإسلام؟! 
ولنعالج الأمر بموضوعية وصراحة. هل الإسلام حقاء هو 
جوهر أصاتنا وذاتيئتا الثقافية؟ إن الذاتية الثقافية 
واكتمنف وذبهها شاك تهبيي» ن انها ”كا لك والمينا ينات 
والمكتسبات التاريخية والاجتماعية المختلفة. والذاتية الثقافية 
أو اناق يهاب تست كنفد قارنا ها انك شام ينان تكفبيد 
وتتنوع وتتطور وتتدهور بحسب الملابسات والخبرات 
والمواقف. هل نقول مثلاً - كما يقال أحيانا - إن الذاتية 
المصرية تتسم بالفهلوية» أو الذاتية العربية عامة بالحاتمية 
أو بالإيمان بالغيب» على آخر هذا؟ لعل هذه السمات هي 
سمات للذاتية المصرية أو العربية في هذه المرحلة أو تلك؛: 
من مراحل التاريخ. ولكن من التبسيطية أن نجوهرها كسمة 
مطلقة نهائية. إن الذاتية هي مشروع مفتوح غير مكتمل» 
متجدد أبداء له سماته العامة التي تتجدد وتتطور وتختلف 
معت الما سانت: القاروكية و الكدقن عرنة. وديف اه التقاقة 
ليست تكريس سمات هذه الذاتية على نحو نمطيء وإنما 
إغناؤها وتنميتها وتجديدها إلى غير حد. ونعود إلى المسألة 
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الدينية» وإلى الإسلام بشكل محدد. إن الدين والإسلام خاصة 
هو بغير شك سمة من سمات الذاتية العربية. ولكن ما طبيعة 
هذه السمة؟ هل هي واحدة أم مختلفة؟ نعم هناك إسلام واحد 
نتبينه في القرآن والسنة» ولكن ما أشد اختلاف الإسلام 
وتنوعه في الممارسة السياسية والاجتماعية والثقاففة. إن 
الإسلام الممارس في بعض البلاد العربية التي تختلط فيها 
الأوضاع القبلية بعلاقات رأسمالية ريعية:؛ يختدف عن 
الإسلام الممارس في بلاد عربية أخرى نمت فيها أوضاع 
برجوازية» أو اختلطت فيها أوضاع شبه قبلية بأوضاع شبه 
اشتراكية؛ أي ممارسة إسلامية بين هذه الممارسات - على 
المستوى السياسي والاقتصادي والفكقري - تتمثل فيها 
إسلامية الإسلام؟ أم أن السمة الإسلامية الأصلية هي تلك 
التي تتجلى في الفكر السلفي في فكرنا العربي الحديث 
وتتمثل أساسّا في حركة الإخوان المسلمينء بتفريعاتها 
واجتهاداتها المختلفة؟ مع كل تقديري للثورة الإيرانية في 
بدايتها خاصة؛ أتساءعل: إلى أين انتهت هذه الثورة؟ هل أكدت 
الذاتية الإيرانية بالسلطة الإسلامية» أم كادت أن تزهق هذه 
الذاتية بل تزهق روح الإسلام كذلك. نعم إن الإسلام مصدر 
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أساسي من مصادرنا الثقافية التي تتشكل بها ذاتيتنا العربية 
المتطورة المتنامية. ولكن الإسلام - كما رأينا - يختلف 
بالممارسة» وبالتالي تختلف هذه الذاتية» بين إسلام تسوده 
العقلانية» وإسلام تسوده الشعوذة الصوفية» بين إسلام يستخدم 
لتكريس البنية الرأسمالية الريعية التابعة اقتصادياء 
والاستبدادية سياسيّاء وبين إسلام مستنير تضيئه روح 
الاجتهاد والعقلانية والديمقراطية والعدالة الاجتماعية. وما 
أخطر أن يعد الدين عامة السمة الأساسية للذاتية 
والخصوصية القومية والاجتماعية والثقافية. من منا لا يذكر 
البيان الشهير الذي أصدرته لجنة الشعر في المجلس الأعلى 
لرعاية الاداب والفنون والعلوم الاجتماعية في ممصر في 
أواخر عام ١955‏ وهاجمت فيه الشعر الجديد. إن لجنة 
الشعر هذه في هذا البيان الذي صاغه الدكتور زكي نجيب 
محفوة» خرضت: على التأكيد على. أمرين: الأول أن. هناك 
قيمًا ثابتة في تراثنا الشعري لا ينبغي أن نمسها وأن نغيرها؛ 
والأمر الثاني هو أنها تأبى على الشعراء باسم الروح 
الإسلامية العربية أن يستخدموا تعابير تنتسب إلى ديانة غير 
الديانة الإسلامية» كالخطيئة والصلب والخلاص. بل تأبى 
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عليهم أن يستخدموا لفظ الإله بغير المعنى المحدد الذي جاء 
في القران الكريم. (راجع مجلة المصور المصرية 5 ديسمبر 
4 فإذا كانت لجنة كلجنة الشعر تضم أعلامًا من 
مفكرينا ومثقفينا قد انتهت في موضوع إيداعي كالشعر إلى 
مثل هذا الحكم التوقيفي الجامد» فما بالك لو أصبح الدين 
معيارا للحكم على كل سلوك سياسي واقتصادي واجتماعي 
وثقافي» باسم أصالتنا وذاتيتنا الإسلامية؟ على أن المسألة 
ليست مسألة الدين هناء إنما هي مسألة الفكر الديني الذي 
يغلب على منطق بيان لجنة الشعر. وما أكثر ما نخلط بين 
الدين والفكر الديني. فالدين رؤية كونية وإنسانية تقوم على 
الإيمان أساسا. أما الفكر الديني فهو منطق يحكم ويقيم كل 
شيء على أساس من المعجزة والوحي والحدس والمطابقة 
التمائلية والتطبيق النصي الحرفيء ومثل هذا الفكر الديني 
يقلص الرؤية الدينية نفسهاء ويجعلها بالغة الضيق والتعصب. 
فعندما يرى شكري مصطفىء أمير جماعة التكفير والهجرة 
في مصرء أن حربًا ذرية سوف تنشب بين السوفييت 
والأمريكان؛ مما سيضعفهما معاء ويكون هذا علامة وتوطئة 
لظهور الجماعة الإسلامية الجديدة» تمامًا كما ظهرت الدعوة 
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الإسلامية الأولى بعد الحرب التي نشبت بين الفرس والرومء 
وعندما يرى أن قتال المسلمين للكفار في عصرنا هذا لن 
يكون إلا بالسيف والرمح والخيل تأسيًا بما كان يحدث في 
الدعوة الأولى» عندما يقول هذا؛ نتبين في قوله فكرًا لا يستند 
إلى حقائق الواقع الموضوعي وإلى المنطق العقلاني في 
استخلاص النتائج» وتحديد أساليب العمل» ونحكم على فكره 
بأنه فكر ديني. وفي مواجهة هذاء عندما يقول النبي محمد بن 
عبد الله» بعد أن تبين خطأ نصيحته في تأبير النخل "أنتم أعلم 
بشئون دنياكم"» وعندما يحسن تجهيز جيشه» وإعداد صفوف 
هذا الجيش لمواجهة الكفارء فإنه لم يكن يفكر تفكيرا دينيَاء 
وإنما كان يفكر تفكيرًا عقلانيًا موضوعيّا. ولو ظهر في 
عصرنا؛ لنصح بالاستعانة بأرقى الوسائل الحديثة في تت أبير 
النخل» ولحارب أعداءه بأرقى ما وصل إليه تطور الصناعة 
الحربية. ولا يقف الأمر على المسائل العمليةء بل يتعلق 
كذلك بتفسير الدين نفسه. هناك فكر ديني في الدين والحياة. 
وهناك فكر موضوعي عقلاني في الدين والحياة. وما أحوجنا 
ألا نخلط بينهما ونحن نتحدث عن السمة الإسلامية في ذاتيتنا 
التقافية واه نقد ارون :ققها يل قافتا نوا ضسفنة #قتفا: 
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وكذلك الأمر فيما يتعلق بالنزعة القومية والفكر القومي: 
فما أكثر ما يتم الخلط كذلك بين الحركة القومية والفكر 
القومي. إن الحركة القومية حقيقة موضوعية تحريرية 
تقدمية» معادية للإمبريالية والصهيونية والتخلف والرجعية. 
وهي بُعد عميق وأساسي من أبعاد ثقافتنا وذاتيتنا وأص التنا 
الفعالة المتنامية المناضلة. ولا سبيل إلى أي تغيير وتثوير 
ثقافي بغير مراعاة هذا البعد القومي. فالثقافة تعبير قوميء 
إلى جانب أنها تعبير طبقي. وما أريد أن أقول إنها طبقية 
مضمونا وقومية شكلا. لأني أرى أنها ذات مضمون قومي: 
كذلك مرتبط بالمضمون الطبقي» ويتحدد بهما معا شكل 
الثقافة. فقيمة الأدب والفن والفكر والممارسة الثقاففة 
الإبداعية عامة في أي مجال من المجالات؛ هي في مدى 
تعبيرها عن واقعها الاجتماعي القومي الخاص؛ ومدى 
تغذيتها لهذا الواقع الاجتماعي القومي الخاص. ولكن ما أشد 
الفرق بين مراعاة واحترام وتعميق خصائصن الثقافية 
القومية» وبين الفكر القومي. فالفكر القومي فكر يتعلق 
بثوابت لا تاريخية يغلب عليها لطابع الانفعالي اللاعقلاني؛: 
والنظرة الاستعلاتية المثالية النخبوية» وافتقاد الحس العيني 
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الاجتماعي الطبقي» وكما يسيء الفكر الديني بجموده 
وتعصبيته وضيقه إلى الدين نفسه» فما أكثر ما يسيء الفككقر 
القومي كذلك إلى الحركة القومية بما يفرضه عليها من 
رطانات شعارية مجردة» ومخططات مثالية مغامرة» وقهر 
لروح الديمقراطية والاختلاف والعقلانية والنقد والاجتهاد 
والإبداع. 

خلاصة الأمر أن تخطيط الثقافة العربية من حيث إنها 
عربية» إذا أتيح له أن يتحقق رغم كل ما أشرنا إليه من 
إشكاليات وعقباتء لا ينبغي أن يسقط في حبائل الفكر الديني 
باسم أن الدين الإسلامي سمة أساسية من سمات تقافتنا 
العربية» ولا في حبائل الفكر القومي باسم أن الحركة القومية 
سمة أساسية من سمات هذه الثقافة. إن تخطيط الثقافة 
العربية» إذا استطاع أن يخطط لعلميتها وعقلانيتها وتفتحها 
اجتهادًا ونقدا وإيداعًا وديمقراطية» وإذا استطاع كذلك أن 
يخطط لإشاعة وتجذير قيمها هذه بين الجماهير العربية» فإنه 
بهذا يتيح التنمية الحقيقية لأشرف سماتها وخبراتها الدينية 
والقومية والوطنية والتقدمية الديمقراطية الإنسانية عامة» وأن 
يشحذها ثقافة ثورية مناضلة حقاء تمهد السبيل الذي لا سبيل 
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غيره للتغيير الجذري للأبنية والهياكل السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية التي تعشعش فيها القوى الاستغلالية والانفصالية 
الاستعمار والإمبريالية والصهيونية العالمية» هذا التغيير 
الجذري الذي هو السبيل الذي لا سبيل غيره؛ كذلك لإنجاز 
ثورة ثقافة عربية شاملة» دعمًا وتكريسا لهذا التغيير الجذري 
نفسكه» كيهان لتحدده المستمر. 

أساسًا في أي مواجهة للغزو الثقافي الداخلي - الخارجي: 
ضوء هذه المفاهيم والتعريفات: :و الملاحظات قفد أحف ن 
أعلق تعليقا سريعًا على ما جاء في الكراسة الصغيرة باسم 
"المنطلقات النظرية للتخطيط الشامل" تمهيدًا لتقديم بعمض 
مقترحات تمهيدية لبرنامج عمل ثقافي مشترك بين البلاد 
العربية. 
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ثانيا: ملاحظات ومقترحات :- 

أ- ملاحظات: هناك جهد كبير واع لحصر كل الأهداف 
والأسس والوساتل والميادين الثقافية. ومع احترامي 
العموق, لمأ تصمفة هذ! الجهد من عناص عميق 
بالمسئولية القومية والاجتماعية» ومن الذكاء في 
محاولة تخطي محاذير ومحظورات الأوضاع 
والإشكاليات العربية الراهنة» فهناك بعض الملاحظات 
المنبثقة بغير شك من المفاهيم التي عرضت لها في 
الصفحات السابقة. 

5ت من قرط الحرس على ذكر .كل شيء لا نكاد ,نتبين 
في الأهداف» أو الأسس أو الوساتئل أو الميادين 
تركيزًا على أوليات محددة؛ يكون البدء بها سبيلا 
لتحقيق أهم الأهداف الأخرى. لا شك أن وضع 
الأوليات وترتيبها هو من صميم الخطة نفسهاء 
ولكن هذا الطرح المبدثي للأهداف والأسس 
والوسائل والميادين لا يتيح رؤية محددة لأوليات 


محددة. 
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الأهداف والأسس معروضة بشكل تجريدي للغاية؛ 
مما يفقد الاتجاه ويقيم علافات توازنية توفيقية: 
اهناو حقانا خامتفية ناماه فستكل تنموك 
الهدف )١(‏ تطوير البّنى الاجتماعية والاقتصادية 
والفكرية في الوطن العربي. نتساءل» أي بُنى هي 
التي سوف نطورها في ضوء ما نعرفه من خلافات 
واختلافات وتناقضاتء وماذا يعني تطوير البنىء 
ألا يتضمن بكل ما فيه من تطويرية معنى من 
معاني إعادة إنتاجها؟ وكذلك الشأن في تنمية الهوية 
الحضارية (هدف )١‏ ما المقصود بالتنمية» وفي أي 
اتجاه. وكذلك القول في الوساتل (5) بأن الثقافة 
العربية واحدة موحدة والتنوع أحد يعاد الغنى 
والخصوية فيها. ولا أرى ضرورة تكرار 
ما سبق أن عرضته في هذا الشأن. 

هناك خلط بين الأهداف والوسائل في كثير من 
الحالات فضلا عمق أن تفن دق الأفندانن 
والوسائل المتداخلة» تحتاج لتحقيقها إلى أهداف 
ووسائل أسبق وأعمقء مثل الفقرة )١(‏ في البند 9 
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من الوسائتل "امتلاك وتطوير الصناعة الثقافية على 
فرقب تووصيا ان تن ب1 دس واستتسية را 
امتللاك«وتطوون الصيتاعة عامة:والصيتاعة النقلة 
كاضية: 
هناك كثير من التعابير والمفردات المليئة بالغموض 
والااتبّاس مثل "تخطيط ثقافي جذري" 
و'قومية المعرفة" و"الموقف الجمالي للأمة" إلخ.. 
إلخ.. 

في الوقت الذي لا أجد في المنطلقات النظرية 
للتخطيط الثقافي أي إشارة إلى قضية "الأمية", على 
خطورتها مع أنها ليست قضية تربوية أو تعليمية: 
بل هي قضية سياسية ثقافية» وأتحدث هنا عن 
الأميتين الأبجدية والثقافية؛ فإنني أجد إشارة تكاد 
تكون عابرة» بل مسطحة إلى قضية أخرى لا تقل 
خطرا هي قضية الترجمة. 


5335 


- 


تمنيت أن تسبق هذه المنطلقات» دراسة ميدانية عن 
الأوضاع الثقافية في العالم العربي» يتحقق منها هذا 
الانطلاق التخطيطيء فلا يكون الانطلاق من 
أشواق ورغبات مجردة. 

أ أن :تحدة: الأهدانته:و الوشسائل: تهدية | ملموينا متذ 
البداية» وعلى نحو تراتبي لإبراز الأولويات» مما 
يمكن من وضع البرنامج الثقافي أو التخطيط 
الثقافي على نحو ملموس كذلكء وفي مساحة زمنية 
مد دهان بدك لهذ نوناك كد درسي 
لها الثقافة العربية في فلسطين المحتلةء هناك 
غزوات ثقافية تقوم بها الجامعات الأمريكية في 
الوطن العربي» فضلا عن العلمية والبحوث العلمية 
التي تتم لمصلحة بعض الشركات الأمريكية. هناك 
التشريعات المقيدة لحريات النشر والإبداع» هناك 
برامج وسائل الإعلام وبرامج التعليم وخطط الثقافة 
وما فيها من استقبال أو استنبات لقيم ومبادئ 
معادية لقيمنا ولمبادئنا القومية التقدمية. 
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وهناك بقايا الفكر الإقطاعي من تواكلية ولا عقلانية: 
وهناك قضية التكامل الاقتصادي؛ وما تفترضه من إعداد 
فكري نظريء وهناك قضية فلسطين عامة» ومعركتنا ضد 
العدوانية والتوسعية الإسرائيلية» وهناك السيطرة الأمريكية 
التي أخذت تنشر رايتها وقواعدها العسكرية وسياستها 
واقتصادها على مختلف أركان البلاد العربية. وإذا كانت 
أهدافنا هي التصدي لهذه الغزوات والأوضاع ولغيرها من 
غزوات وأوضاع ممائلة» فينبغي أن نذكر هذا بالدقة والتحديد 
ندل مرك الأهداكتا اللتكودة العامة و ان هده بوسناتلةا لساشية 
التصدي لهذه الغزوات والأوضاع على نحو عملي 
موضوعي. وأن يكون هذا محدودًا في ضوء الأولويات 
بمرحلة زمنية محددة. 

هده يغطن الملاحظات على كراسة المنظلقات النظريةة: 
وهي مجرد محاولة سريعة للتأكيد على ضرورة البدء 
دك عينية ملموسة؛ والانطلاق إلى أهداف محددة: إذا 
أخشى ما أخشاه أن ننتهي إلى وضع تخطيط ثقافي شامل 
مستقبلي جداء ولكنه عاجز لفرط عموميته وبعده على الواقع 
الملموسء والاحتياجات الحقيقية المباشرة عن أن تكون له 
فاعلية مؤثرة في واقعنا الثقافي العربي. 
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ب- مقترحات: لست أزعم القدرة على تقديم مقترحات 
جديدة لتخطيط مستقبلي لثقافتنا العربية. ولقد ذكرت 
في البداية أنني سوف أشير إلى بعض العناصر التي 
قد تحتمها الحاجة الثقافية الملحة؛ والتني يمكن أن 
يصاغ منها برنامج عمل ثقافي مشترك يأخذ في 
الاعتبار كل الإشكاليات العربية السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية» الثقافية القائمة. على أني سأكتفي 
بالإشارة إلى بعض المحاور الأساسية: 

-١‏ لا مفر من البدء بما ينبغي البدء به» وهو دراسة 
الأوضاع الثقافية في مختلف البلاد العربية. وقد 
اقترح أربع لجان لهذا الغرض. لجنة لشمال 
أفريقياء ولجنة لمصر والسودان: ولجنة الأردن 
وفلسطين وسوريا والعراق ولبنان» ولجنة للجزيرة 
العربية» على أن ينتهي عمل اللجان في حدود ستة 
أشهر على الأكثر. 
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لا مفر كذلك من البدء بما ينبغي البدء به كذلكء 
وهو معركة محو الأمية» إنها معركة ثقاففة في 
المحل الأول لو أحسن تخطيطها وتوجيههاء بشرط 
ألا تكون مراكز ثابتة لمحو الأميةء ولا وسائل 
تربوية تقليدية» بل ترتبط بالعمل في الحقل 
والمصنع وتستند إلى الاهتمامات الحية» ويقوم بها 
متطوعون أو نصف متطوعين. ستكون معركة 
نوعية عربية جماهيرية شاملة» ولو استطعنا أن 
نوقف بها النزيف الذي يزداد لكفى. 

وأقترح أن تشكل لها لجنة قومية عربية عليا لوضع 
خطة شعبية تعبوية تشترك فيها كل المنفلمات 
الحزبية والجماهيرية والنقابية والأدبية والفنية» على 
أن تنجز عملها في حدود السنوات الخمس القادمة. 
الأطقال :و السناغ:و_الكياك» كستلوة: حطس قن انه 
المنطلقات نحو المستقبل. وثلاثتهم هم أكثر الأجيال 
والففات العربية:؛ تعرضًا للتشويه الفقكقفري 
والاستلاب والتجهيل فضلا عن القمع الذي لا تزال 
تعانيه المرأة العربية. القضية أكبر من مجرد كتب 
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أو برامج للأطفال والشبابء أو العناية بمحو أمية 
النساء التي تبلغ أعلى نسبة أمية:» أو إلغاء 
التشفريعات المهدرة لكرامتهن الإنسانية 
والاجتماعية. إنها كل هذاء ولكنها تحتاج إلى 
تخطيط أعمق وأشمل ضمانا للارتقاع بالمستوى 
العقلاني والثقافي لهذه القوى المنتجة والمبدعة 
فلسطينء الأرض المحتلة:؛ الآشار المغتصبة 
المشوهة» التراث» برامج التعليم لا بد من جهود 
على مستويين» مستوى دراسي علميء (معهد قومي 
عربي للدراسات الفلسطينية» مركز للتوثيق.. إلخ) 
ومستوى نضالي عربي - عالي لحماية التراث 
الفلسطيني واستنفاذه وحماية الإنسان الفلس طيني 
وفضح الصهيونية. 

الهجمة الأمريكية؛ القواعد العسكرية؛» الشركات 
الاستغلالية الاحتكارية المتعددة الجنسية» الأفلام: 
البرامج التليفزيونية» كتب الأطفال العنصرية» 
الرؤية الأمريكية للحياة. كيف نواجه هذاء كيف 
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نعمق الوعي بحقيقة الإمبريالية الأمريكية في 
مواجهة مختلف المحاولات لتبييض وجهها وإخفاء 
حقيقتها» وكيف تتحرك فكريًا وثقافيَا ضد 
مخططاتها الاستغلالية والعدوانية» والثقافية إن هذه 
مهمة من أخطر مهامنا الثقافية. 
التخلف الثقافي الفكري والعلمي العربيء» نقص 
المكتبات العربية والساحة الثقافية العربية من أبرز 
منجزات الثقافة العربية والإنسانية على نحو منظم 
- ما تحقق ونشر من تراثنا ما زال محدودذاء وغير 
ميسر شعبيًا. ما أنجزته الثقافة العربية الحديئة 
لا تنتظلمه طبعة ميسرة حامعة. ترجمة عيون الثقافة 
العالمية» أو التأليف فيها ما زال عملية ارتجالية 
اجتهادية ينقصها التخطيط الجماعي الشامل. 
هل تنظم حركة تحقيق التراث ودرأسته ونشره. 
تنسق الجهود للبدء بحركة ترجمة حضارية تسد 
كل الثغرات في المكتبة العربية من مختلف المجالات 
الفكرية والفنية والعلمية والأدبية. 
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هل تنسق الجهود لتنظيم حركة تأليف جماعية لأهم 
القضايا الأساسية في مختلف المجالات» وما أكثر 
المثقفين العرب القادرين على ذلك. 

التعليم الابتدائي والثانوي والجامعي» غير مفصول 
عن المهام الثقافية. لا أدخل في التفاصيلء وإنما 
الدعوة المستقبلية التي نحرص عليها تحتم أن ترتفع 
مناهج التعليم إلى آخر منجزات الفكر الإنساني. ما 
أحوج هذه البرامج إلى تغيير جذري في مجالات 
الرياضيات والعلوم الفيزيائية واللسانيات وغير 
ذلك. إن الامتلاك المعرفي الحقائق واقعناء بل إن 
تحررنا من التبعية» وقدرتنا على الإبداع يستلزم ألا 
نتحرك في عصر السيبرنيطيقا والكومبيوتر 
والإلكترونات بعقلية جدول الضربه والهندسة 
الإقليدية. على أن الاهتمام بتشوير المعارف 
والدراسات الإنسانية» بل ما أشد الحاجة إلى 
تخطيط لحملة منظمة من البعثات العلمية في كافة 
المجالات العلمية الجديدة؛ تسليحا لثقاقتنا في 
مواجهة المستقبل. وما أحوجنا كذلك إلى ربط 
مناهج التعليم ببرامج التنمية الاقتصادية. 
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والخلاقون المبدعون من أدباء وفنانين وعلماء»ء لم 
لا نتيح لهم نظاما قوميًّا عاما للتفرغ؛ يحمون به 
مشروعاتهم الإنتاجية والإبداعية. ويتحررون به من 
إلحاح الضرورات المعيشية» ويغنون به قدراتنا 
عل :اباتك المعو فى اشر يان العو بتر اناري 
لجسو 23 الممككلة لقرن عد انها كيت تنج مسد 
أن يكون عطاؤهم لأمتهم العربية - دون حرمان 
الإنسانية من هذا العطاء أيضًا - كيف نوفر لهم 
كررليدة: كناف و كر اانا بالق مه وبر ف اع عن 
يكون لثقافتنا مستقبل بغير تعبئة هؤلاء في جيش 
الإبداع الثقافي العربي؟. 

وتبرز قضية الديمقراطية. هل من سبيل لثقافة 
جماهيرية» هل من سبيل لتنمية ثقافية ثورية في 
مواجهة ثقافات رجعية وزائفة إلا بإطلاق الحريات 
لنيز تدقف عويسة السسوار بوالقتة و الانهيياة 
والإبداع. ما قيمة كل جهودنا حول التخطيط الثقافي 
إن لم يكن المثقف آمنا على نفسه؛ على حريته؛ ولا 
يقيم في داخل وجدانه رقيب من السلطة» يسبق 
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"الرقيب - الوظيفة" في الشطب والحذف والكبت 
والتزييف والكذب!. هل هناك قيمة لتخطيطنا 
الثقافي إن لم ننجح في إلغاء كل القضايا والأحكام 
التى,ضيدرت:فى معتلق اليلد العزيمَنة سيت 
الآراء والأفكار والأشعار؟! كم من المثقفين العرب 
فا( الوا مقيييق فى سهون النظية: الغردية فصوا 
عن سجون إسرائيل! أليس جزءًا من تخطيطنا 
الثقافي أن نشكل لجنة على المستوى القومي للدفاع 
عن الحريات الديمقراطية وفي مقدمتها حرية الفكر 
و القعديو :0 

-١‏ وتبقى أخير! الجماهير العربية المستلبة والمغيبة في 
الأيديولوجيات الرسمية التي تلاحقها وتستولي على 
وعيها وفكرها وسلوكها وتنميطها في خدمة 
الأوضاع السائدة. على أنها بخبرتها الموضوعية 
تدرك وتتمرد وتثور. وما أبعد المثقفين عنهاء 
لا أقص مثقفي السلطة»ء وإنما مثقفيها المعبرين عن 
مصالحها وأشواقها. كيف تتحرك نحوها "الثقافة - 
الحقيقية". لتطرد عن ضمائرها وعقولهاء كوابيس 
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'الثقافة - الزيف", لم يعد الكتاب وحده قادرًا على 
ذلك في مواجهة الوسائل التكنولوجية البالغة التقدم 
التي تستخدمها "ثقافة - الزيف". ولكن ما أكثر 
الجسور القائمة والتي ينبغي أن نوجدها بين "الثقافة 
- الحقيقة" والجماهير. 
عُذرًا فقد أطلت وما أكثر التفاصيل العملية الني يمكن 
اقتراحها في ضوء هذه المحاور العشرة. 
ولكي حسبي ما ذكرت وأثرت. وما 52 الحقيقة أن 
أقدم خطة ثقافية مشتركة» بقدر ما أردت أن أوضح بعض 
المفاهيم التي تجعل من هذه الخطة أمرا يكاد أن يَكونة 
مستحيلاء على أني أردت في الوقت نفسه أن أعالج إمكانية 
عمل ثقافي مشترك - ولا أقول خطة ثقافية مشتركة - رغم 
محاذير وإشكاليات الأوضاع الراهنة. 
على أني أتساءل في النهاية: هل هناك حقا إمكانية لعمل 
ثقافي مشترك يخرج من حدود الندوات» إلى حدود الإنجاز 
الفعليى حتى في إطار هذه المحاور المتواضعة؟!. 
ولكن من قال إن العمل الثقافي المسئول يبحث عن أبواب 
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الديمقراطية والثورة العربية/") 
(تعليق نقدي على الكتاب الأخضر) 


مع بحوكة التيضة العربية السديقة في ارق التاسع در 
بدأت الدعوات الأولى للديمقراطية» وإن كانت سبقتها 
نضالات ديمقراطية خاضتها الجماهير العربية - بأشكال 
مقتلفة - ملة بذلية الحكم اأعشاتي. 

على أنه مع حركة النهضة الحديثة» أخذت هذه النضالات 
تتبلور نظريًا على أيدي مفكرين من أمثال رفاعة الطهطاوي 
وخير الدين التونسي وأديب إسحق وعبد الرحمن الكواكبي 
و غير هم 

و قنك أن هذه الدعوات كانت متواكبة مع - ومعبرة عن 
- نشأة البرجوازيات العربية وحركة القومية العربية عامة. 
وبرغم أنها أخذت تصوغ تصوراتها ومفاهيمها وفق 


تصورات ومفاهيم الثورة الفرنسية» إلا أنها كانت تعبر عن 


() نص مداخلة في ندوة انعقدت في طرابلس بين 1 - 3 أكتوبر عام 
9 حول الكتاب الأخطير: 
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واقع اجتماعي جديد متحرك فضلا عن أنها كانت تسعى 
للتوفيق بين مفاهيم الثورة الفرنسية واحتياج هذا الواقع من 
ناحية» والتراث الديني الإسلامي من ناحية أخرىء كمحاولة 
لإضفاء المشروعية على هذه المفاهيم. 

إلا أنه في هذه المرحلة» بالذات» أخذت الثورة الفردسية 
والثورات البرجوازية الديمقراطية الغربية عامة تتحول إلى 
سلطات رأسمالية احتكارية؛ أي إلى إمبريالية تتطلع - فيما 
تتطلع إليه - إلى تركة الرجل المريض لاستغلالها سوقا 
لمنتجاتهاأ مهالا لاستثماراتها ومصدرا للمواد الأولية 
الوكضئة لفن كائخه النوهو اذقات: الدرنية سوا ماك تماياة 
أيديولوجيًا مع المفاهيم الليبرالية الأولى لهذه الثورات 
الغربية» وتعاني في الوقت نفسه من أحفاده ا الإمبرياليين. 
وهكذا تحول الأمل في الاستقلال الوطني والتنمية الاقتصادية 
والاجتماعية والثقافية على طريق الغرب إلى محنة سقوط في 
حبائله الإمبريالية التي أخذت تكرس التخلف الاجتماعي 
والانقسام القومي وتفرض التبعية الكاملة للاحتكارات 
الغربية. وبين أيديولوجية لييرالية واعدة وواقع تبعية 


مفروضنة كاتنت أزمة بغضين النوضبة»:. وها كلاه من مواخل فن 
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التاريخ العربي الحديث. لقد تحقق بالفمل التحرر من 
السيطرة العثمانية» ولكن لم تستطع البرجوازيات العربية 
الناشئة أن تحقق ثوراتها الديموقراطية» بل تجمد نموها 
الطبيعي وأجهض أملها في الوحدة القومية» بل زرع جس د 
غريب هو إسرائيل في فلسطين بعد التنكيل بأهلها وتشريدهم: 
وأصبحت هذه البرجوازيات مجرد جزء تابع في التقسيم 
الرأسمالي الدولي للعمل. 

ما العمل.. وكيف الخلاص؟.. هل بالعودة إلى الينابيع 
الصافية للدعوة الإسلامية الأولى ورفض الحضارة الغربية 
رفضنا قاطعا؟ أم بمحاولة التوفيق بين التراث الديني وهذه 
الحضارة الحديثة؟ أم بالتبني الكامل لقيمها ومفاهيمها 
ومؤسساتها وطريقها الرأسمالي مع محاولة كسب هامش 
محدود من الاستقلال وحرية العمل والربح والتنمية في إطار 
التبعية لها؟ أم بالثورة عليها ورفض طريقها الرأسمالي 
وتجاوزه نحو مجتمع متحرر اشتراكي بحسب الملابسات 
الموضوعية الخاصة للواقع العربيء وفي ارتباط 
بالانتفاضات الاشتراكية في قلب الغرب نفسه؟ أم بالنضال 
م أحاه الوحذة القؤهية الشاملة ذو أن يكودة ليذه الوبمدةة 
في البداية مضمون اجتماعي محدد؟. 
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لم ينجح من بين هذه الاختيارات جميعًا طوال النصف 
الأول من القرن العشرين إلا اختيار واحدء إن صح أنه 
اختيارء ذلك هو سيادة البرجوازية العربية المندمجة المصالح 
مع كبار ملاك الأراضي من ناحية:؛ والتابعة للرأسمالية 
العالمية من ناحية أخرى. ولم تكن الإنجازات شبه الليبرالية 
التي تحققت خلال هذه الفترة في بعض البلاد العربية 
وخاصة الشرقية منها. إلا تعبيرًا عن مصالح هذه 
البرجوازيات العربية التي تحققت لها السيادة على مخت"لف 
الأصعدة السياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقاففة في 
إطار التبعية المباشرة للإمبريالية. بل لم تكن هذه التجربة 
شبه الليبرالية محكومة بالتبعية فحسبء بل بالاحتلال 
العسكري الغربي المباشر كذلكء؛ البريطاني والفردسيء ثكم 
الإيطالي. ولهذاء كانت تجربة شبه ليبرالية هشة هامشية في 
بعض البلاد العربية محدودة وطنيًا واجتماعيًا تجري في 
إطار أشكال حزبية ونيابية ومؤسسات دستورية هزيلة: 
تتحكم فيها الأقلية البرجوازية بمختلف فتاتها الوسطى والعليا. 
على أن هذا لا يعني إهدار كل النضالات الشعبية التي 
خاضتها الجماهير العربية من أجل الاستقلال الوطني 
وتوسيع آفاق الديمقراطية. إلا أن هذه النضالات نفسها في 
كثير من الأحيان كانت محكومة بالأيديولوجية البرجوازية 
السائدة. 


39 


على أنه في الخمسينات والستينات من هذا القرن» وكثمرة 
اللسببا اك التمعية و سوام الفمدوات الفانشتسي قشل 
اللرمهو رمت القريدة لقره فى اتكترق مال لجو اكير بي 
الاستقلال والتقدم والديمقراطيةء فض لا عن بروز أوضاع 
جديدة في عالم ما بعد الحرب العالمية الثانية» لعل من أهمها 
قيام المنظومة الاشتراكية فيما يقرب من ثلث العالم» واندلاع 
حركات التحرر الوطني في أسيا وأفريقيا وأمريكا اللاتينية: 
أخذت تتبلور تصورات ومفاهيم وطنية وديمقراطية واجتماعية 
وقومية أكثر راديكالية من تصورات ومفاهيم المرحلة السابقة: 
بل نجح بعضها في الوصول إلى السلطة» في مصر باسم 
ناعير يوقي مدوورا تك العو انون نانيع عنقي باقع امات 
هذه التجارب الجديدة خلال الخمسينات والستينات خاصة 
تحقيق بعض التغييرات في الهياكل السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية والثقافية» وسارت خطوات فسيحة في طريق 
تحقيق الثورة الوطنية الديمقراطية» بل في رفع وتعميق 
شعارات ومفاهيم الوحدة القومية بل والسعي إلى تحقيقها. 
وبالرغم مما حققته من تعبئة جماهيرية معادية للإمبريالية 
والصهيونية؛ بل ما خاضته من نضالات ضد الإمبريالية 
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والصهيونية» فإنها لم تستطع أن تحقق الاستقلال الاقتصاد 
الكامل وإنجاز كل مهام الثورة الوطنية الديموقراطية» ووضع 
أمسق: :التحول:'الاكتاكى و قضبلا بخ تسفيق: الوحدة: القوموبة: 
ففي التجربة الناصرية» اتسع بالفعمل مجال الديمقراطية 
الاجتماعية بما تحقق من منجزات زراعية وصناعية وثقافية: 
أما في مجال الديموقراطية السياسية فقد تمت تصفية المظاهر 
شبه الليبرالية السابقة» ولكن لم يستبدل بها بديل ديموقراطي 
شعبي آخر - بل ساد نظام الحزب الواحد الذي كان يشكل في 
الحقيقة تجمعًا سياسيًا فضفاضنا يضم فتات اجتماعية مختلفة بل 
متعارضة» ضمانا - كما كان يقال - للحد من إمكانية الصراع 
الطبقي الدمويء» وبهدف تذويبه سلميًا. على أن هذه التجربة لم 
تحقق - في أكثر الأحيان - إلا استبعاد أكثر القوى الاجتماعية 
والسياسية تقدمّاء فضلا عن فرضها وصاية علوية على 
الجماهيرء مما مكن للقوى المضادة للثورة أن تتسلل وأن تنمو 
وأن تنتعش و أن تتمكن في النهاية في ضرب الثورة من داخلها 
والانتكاس بمنحزاتها. لعل الردة الساداتية على ثورة عبد 
الناصر أن تكون أبلغ شاهد على ذلك. 
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أما التجربة البعثية فإنها تختلف بعض الشيء عن التجربة 
الناصرية في شكل الممارسة الديمقراطية. فلقد أخذت في 
البداية بنظام الحزب الواحد كذلك؛: ولكن حزب البعث كان 
حزبًا بكل المقومات التقليدية للحزب» وليس تجمعًا سياسيا 
فضفاضنا مثل الاتحاد الاشتراكي المصري. وفي السنوات 
الأخيرة من التجربة البعثية أقامت شكلا من أشكال الجبهة مع 
تنظيمات أخرى ماركسية وديمقراطية» إلا أنها في الممارسة 
لا تختلف عن التجربة الناصرية من حيث الهيمنة العلوية 
لقيادة البعث على الحزب والجبهة وعلى أجهزة الدولة. ولهذا 
كان من الطبيعي أن نجد قيادتين متميزتين مستقتلين لحزب 
البعث في كل من سوريا والعراق» وأن تتفجر الجبهة التقدمية 
القومية في العراق ويخرج منها الحزب الشيوعي. 

وفي ظل الانتكاس بالتجربة الناصرية في مصرء وهذا 
الانشطار في داخل حزب البعث الواحدء فضا عن التصدع 
الذي أصاب الجبهة العراقية» وفي ظل الأوضاع الراهنة 
المتردية في الوطن العربيء تبرز اليوم عدة تساؤلات حول 
طريق الممارسة الديمقراطية. وهي في الحقيقة ليست مجرد 
لسار ات يل في اساهاف عار ع رياف لاله العويية 
ونستطيع أن نجملها فيمأ يل 
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العودة إلى النظام شبة الليبرالي الذي كان سائدَا في 
مصر وسوريا والعراق قبل الخمسينات» بما يعني 
ذلك من عودة كاملة بل تكريس للتبعية السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية للغرب الإمبريالي» وهذا 
ما يتحقق اليوم بالنظام الساداتي في مصر. 

التمسك بالنهج الناصريء» نهج الحزب الواحدء 
أو النهج البعثي المعدل؛ أي نهج القائد المهيمن على 
جبهة محدودة النشاط والفاعلية والممارسة. 

الدعوة إلى إقامة حكومة دينية سلفية خالصة كما 
يذهب الإخوان المسلمون. 

تشكيل جبهات على أساس من الندية والمساواة من 
مختلت: الكخز انة بن المنظماك :الوعان ةنو القوييياة 
والتقدمية» من أجل إقامة سلطة شعبية وتحقيق 
تحولات اجتماعية ديمقراطية جذرية في طريق 
التطور الاشتراكي على نطاق البلد العربي الواحد: 
وفي طريق الوحدة الديمقراطية على النطاق القومي 
العام كما تذهب إلى ذلك الأحزاب الشيوعية 
العربية. 
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القطيعة مع المفهوم الليبرالي والمفهوم الناصري 
والمفهوم البعثي» والمفهوم الماركسي على السواءء 
والعمل على تحقيق ديمقراطية مباشرة تقوم على 
أساس اللجان الشعبية والمؤتمرات الشعبية التي 
تتولى بمستوياتها المختلفة مسئولية إدارة شئون 
المجتمع»؛ وبالتالي رفض مفاهيم الحزب والجهة 
والمجلس النيابي والدساتير الوضعية والحكومة 
المركزية. وهذا هو التصور الذي يقدمه معمر 
القذافي في الجزء الأول من الكتاب الأخضرء 
وتتحقق ممارسته عمليًا في المجتمع اللييي» بل 
يطرح نفسه كحل ديمقراطي عالمي. 


وقد أحب أن أقف قليلا عند هذا المفهوم الخامس للممارسة 


الديمقراطية» محاولا أن أعرض لبعض أوجه الشبه أو أوجه 
الانتعلذك ورنهم روصن مرناق العولاأوطاتي الناميور: 

الواقع أن الكتاب الأخضر في تشخيصه لأزمة 
امار تاوقل اتقدى ومتسيه كايا لبد الموج ته 
لايعاتف فى الحودن هع اليد ابرق الي اراق 
بو اء:قيماً يعاق بالعالدن. البلية: إلى ااكدو ات ار الاتكانات 
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أو الصحافة؛ بل إن دعوة الكتاب الأخضر إلى اللجان 
والمؤتمرات الشعبية أو الديمقراطية المباشرة عامة» قد تجد 
إشارات واضحة لها في الميثاق الناصري في الفصل الخامس 
بالديمقراطية القيمة يقول الميثاق: "إن سلطة المجالس الشعبية 
المتكفية ييه أخر تتأكة ياستمو ان فوة: سلطة أجحوةة الدواة 
التنفيذية» ذلك هو الوضع الطبيعي الذي ينظم سيادة الشعب» 
ثم هو الكفيل بأن يظل الشعب دائتمّا قائد العمل الوطنيء كما 
أنه الضمان الذي يحمي قوة الاندفاع الثوري من أن تتجمد 
في تعقيدات الأجهزة الإدارية» أو التنفيذية بفعل الإهمال أو 
الانحراف. كذلك فإن الحكم المحلي يجب أن ينقل باستمرار 
وبإلحاح سلطة الدولة تدريجيًا إلى أيدي السلطات الشعبيةء 
فإنها أقدر على الإحساس بمشاكل الشعب وأقدر على 
حسمها". على أن التجربة الناصرية لم يتح لها أن تحقق هذا 
النص عمليًا وطغت نظرية الاتحاد الاشتراكي.. على حين أن 
الثورة الليبية بادرت بإقامة اللجان والمؤتمرات الشعبية. وإن 
كنت أرى أن تشكيل اللجان والمؤتمرات الشعبية الليبية التي 
تضم مختلف الفئات الشعبية بغير تمييز» قد تتضمن المفهوم 
النظري لتذويب الفوارق بين الطبقات وحسم الصراع الطبقي 
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سلميّاء وهو المفهوم الذي تشحكل على انناشية الاتهباأة 
الاشتواكن الضعوف.. و ا كام الاتهاة الالنتواكى .من تانسة 
أخرى كان يحرص على تمييز العمال والفلاحين في الاتحاد 
رقتو اكي :وسح ابد نب لصيف فى :انيد زود لاك 
مستويات القيادية. وإن كان هذا التمثيل في الواقع العملي 
شكليًا وغير أصيل. فما أكثر ما تسللت عناصر غير عمالية 
وغير فلاحية باسم العمال والفلاحين داخل تشكيل الاتحاد 
الاشتراكي. وإلى جانب هذاء كان هناك طليعة الاشتراكيين 
ذاكل الإكهاة. الاشتراكى :نفسة وكان:يمتايبة تنظيم موي 
يقتصر على العناصر الطليعية ويمثل العمود الفقري والقوة 
الموجهة والمحركة نشاطا ووعيّا داخل الاتحاد الاشتراكي: 
وكان هذا التنظيم الطليعي في تطور تشكيله يتجه إلى 
الاقتصار على العمال والفلاحين والمثقفين الثوريين» وإلى 
استبعاد ما يسمى بالفئات الأخرى والرأسمالية الوطنية على 
خلاف الاتحاد الاشتراكي الذي كان يضم مختلف الففات 
الشعبية والاجتماعية» باستثناء الفئات التي أممت أو صودرت 
ماتيا 
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على أن وجه الخلاف الأساسي بين التصور الديمقراطي 
للميثاق الناصري والتصور الديمقراطي في الكتاب الأخضرء 
يتمئل في رفض الكتاب الأخضر للتنظيم الحزبيء» وللتشكيل 
البانى:والتستون الوضعى» قضلا حنم تحوكه التحمرل بإلفاء 
سلطة الدولة المركزية» على أن تحل محلها سلطة مؤتمر 
الشعب العام» واللجان والمؤتمرات الشعبية القاعدية. 

ولست هنا في معرض المفاضلة بين التصورين.. وإن 
كنت قد أشرت من قبل إلى نواقص في الممارسة الديمقراطية 
الناصرية» فلست أستطيع تقييم التجربة اللييية في ضوء 
النصوص النظرية وحدها الواردة في الكتاب الأخضرء دون 
الدراسة الميدانية العملية لهاء هذه الدراسة التي لم تتح لي 
بعدء مع تقديري كذلك لهذه التجربة عامة. ولهذا حسبي هنا 
أن أناقش دعوتها إلى تعميم خبرتها عالميّاء مكتفيًا بإيداء 
بعض ملاحظات عامة: 
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أولا 2< إن بحوفن النيمقر افلية هي سياد الشعب. على أنشنا 


لغ هم 


نعرف أن تعبير 'سيادة الشعب" قد استخدم دائمًا عبر 
التاريخ لطمس هذه السيادة نفسهاء وللوصاية على 
الشعب بل والتنكيل به وحرمانه من سيادته نفسها. 
والديمقراطية ظاهرة تاريخية اجتماعية يختلف ويتنوع 
مدان لها عدا رو دانم ««الفتاتف» اشيم بو الماك 
الاجتماعية والاقتصادية» وطبيعة علاقات القوى في 
هذا اليلد أو “ذاك..و لهذا 'فليسن لها مذلول محورة. عطاق 
بل يتنوع هذا المدلول بتنوع هذه الأوضاع والعناصر 
جميعًا. على أنها في نهاية المطاف هي سلطة 
الجماهير المنتجة» والمبدعة بما يحقق لها إشباع 
حاجاتها المادية وتطوير حياتها المادية والمعنوية إلى 
غير حد. وبتحقيق هذا المدلول تنتهي الديمقراطية 
كظاهرة اجتماعية سياسية» وينتهي بانتهاتها كل أشكال 
الدولة وأجهزة السلطة المركزية»: ومظاهر القتمع 
والقهر والاستغلال والصراع الطبقي. ولاا خلاف بين 
كل القوى الثورية في العالم حول هذا المدلول 
للديمقراطية كهدف آخرء وما أكثر ما نجده في 
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الأدبيات الأساسية للماركسية. ولكن تبقى بعد ذلك 
مسألة وسائل تحقيق هذا الهدف الأخير: وهنا تبرز 
الخلافات والاجتهادات على أننا لا نستطيع القول بأن 
0 0 0ك دا 
تحقيق هذا الهدف. إنما الأمر محكوم ومشروط 
بالأوضاع المختلفة والمتنوعة في كل بلد» فضلاً عن 
الولايات: العالفية المحيلة: 

: إن الدولة المركزية ظاهرة تاريخية نشأت بانقسام 
المجتمع إلى طبقات» وبداية استغلال الإنسان لأخيه 
الإنسان. وهي كظاهرة تاريخية لا تنتهي» ولا تتلاشى 
إلا خلال عملية تاريخية في ظل توفر ظروف عالمية 
ومحلية محددة» تتيح إلغاء أجهزة الدولة المختلفة من 
جيش وبوليس وإدارة مركزية تشريعية وقضائية 
وتنفيذية إلى غير ذلك. وليس معنى هذا تكريس هذه 
الأجهزة» وإنما السعي إلى تصفيتها اجتماعيّا وتاريخيًا 
بالتغييرات الجذرية في البنية الديمقراطية والاقتصادية 
والفكرية» وبتنمية الدور القيادي لقوى الإنتاج والإبداع 
في المجتمع» ونقل السلطة شيئا فشيئا إلى اللجان 
الشعبية القاعدية وفي إطار المعركة العالمية لتصفية 
الإمبريالية. 
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قالنا؛ #الذ مك أن هناك أخطار ا تتسوكن ابسنا لماز فحة 
الديمقز أظلية :الققيية مت سواه 'النتسمكيلةة» الدزييبة 
هنو اع الو هدق ا المقمسةةة::قظ:_الا فسان الأتمكان 
والأساليب التقليدية لممارسة السلطة» كالمجالس النيابية 
والانتخابات إلى غير ذلك.. وتتمثشل هذه الأخطار 
أساسّا في وصاية هذه التشكيلات»: الحزبية والمجالس 
النيابية على حركة الجماهيرء وفرض إداريتها 
البيروقراطية عليها. فبهذا تصبح هذه اللأحزاب 
والمجالس - حتى أكثرها تعبيرًا عن إرادة الجماهير 
مفوح السها حد يجح اذو اكه للسديهلز:ة الها شحية 
والاجتماعية والفكرية. وهذه ليست أخطارا محتملة» بل 
ببحقتة كتقث هقيا السيايات:» القعلنة ا لفكتلف: الكحادت 
الاجتماعية. 
على أن الأحزاب بشكل عام هي تنظيمات طبقية؛ أي 
أسلحة سياسية وتنظيمية في يد هذه الطبقة أو تلك: وبغيرها 
تفقد هذه الطبقات وحدتها النضالية السياسية. وإذا قلانا أن 
الديمقراطية في التنظيمي لتحقيقها. ولكن يبقى دائًَا خطر 
السيطرة العلوية البيروقراطية. وهو خطر وارد بغير شفكء 
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إلا أن مواجهته لا تكون بإلغاء التشكيل الحزبيء وإلا سقطنا 
في الغوغاتية والفوضوية» وإنما تكون مواجهة هذا الخطظر 
بالنضال ضده:؛ واكتشاف الأساليب المختلفة لضمان الفاعلية 
الجماهيرية. وقد يقال» ولماذا لا نستبدل بهذا التنظيم الحزبي 
اللجان والمؤتمرات الشعبية مباشرة: إنها بغير شك البديل 
الصحي الثوريء على أن هذه اللجان والمؤتمرات نفسها في 
حاجة إلى تنمية» وتطوير وتعميق لمبادراتها عن الاستغلال 
والتخلف في المجتمع. على أن هذه الطلائع بدورها في حاجة 
إلى ما ينسق ويؤازر ويطور ويعمق فاعليتها وخبراتها 
العملية والفكرية. وهذا بالدقة هو دور الحمزب أو التنظليم 
السياسي. ولا شك أن التجربة التي مارسها الجماهيرية الليبية 
اليوم» ليست إلا ثمرة لثورة جماعة الضباط الأحرار الليبيين 
وسيطرتهم على جهاز الدولة» وفتحهم الطريق أمأم هذه 
التجربة. بل أعتقد أن تنظيم الضباط الأحرار ما زال حارسا 
على هذه التجربة دافعًا ومشجعا وموجها لمبادراتها النظرية 
والعملية بقيادة معمر القذافي. بل اللجان الثورية نفسهاء 
أليست إطاراء وشكلاً حزبيًا من حيث الوظيفة التي تمارسها؟ 
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على أني في الحقيقة لا أناقش هنا التجربة الليبية في 
ممارستها العملية» وإنما أناقش دعوتها إلى تعميم تجربتها 
العملية تعميمًا عالميًا. ألا نستطيع أن نتصور مثلا أن يتحقق 
التحول الثوري في بلد عربي آخر عن طريق ثورة شعبية 
يقودها تحالف أحزاب وطنية وديمقراطية وتقدمية» ويتحقق 
بها خلال ذلك» وبعد ذلك تشكيل مجالس أو لجان ومؤتمرات 
شعبية قد تتخذ أشكالاً وأساليب مختلفة في ممارستها 
الديمقراطية» غير تلك التي تتخذها التجربة الليبية؟ أردت أن 
أقول ببساطة إن إلغاء التشكيل الحزبي ورفضه قد يكون أمرًا 
يتلاءم وطبيعة التجربة الليبية» إلا أنه قد لا يتلاءم مع تجربة 
أخرى ذات ملابسات موضوعية مختلفة» دون لمس هذا 
الهدف الديمقراطي الجوهري الأخير. 

وكذلك الشأن فيما يتعلق بالمجالس النيابية. فلا شك أن 
هذه المجالس في المجتمعات الرأسمالية الغربية هي أدوات 
الطبقة البرجوازية الحاكمة لتسويد سلطتهاء وفرض مصالحها 
وأيديولوجيتها. ولكن ألا تصبح هذه المجالس النيابية ساحات 
ليعاز ك. يدق عيفتلت: الفكات: اللحصياصة تمية. على ١‏ المحدف 
التاريخي لتحولات اجتماعية جذرية؟ ما أحب أن تعمم 
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التجربة الشيلية؛ لتصبح نموذجا لرفض ودحض كل إمكانية 
التحولات النيابية السلمية. حقاء كثير من بلدان العالم وخاصة 
النامية منهاء يبدو فيها أفق التحويل النيابي السلمي مستحيلا. 
وليس لها من سبيل إلا الكفاح الشعبي المسلح. ولكن هناك 
كذلك كثيرًا من البلدان الغربية التي يبدو فيها على الأقل في 
- المنظور الراهن - أنه لا سبيل إلى التغيير الجذري إلا 
السبيل النيابي» مهما طالت وصعبت مسيرته. 

خلاصة هذا كله» أنه برغم عيوب بل أخطار التشكيلات 
الحزبية والأشكال النيابية في تحقيق تحولات ديمقراطية 
عميقة» وبرغم الاتفاق على أن الشكل الأمثل هو الديمقراطية 
المباشرة» أو الحكم المباشر للمنتجين والمبدعين» إلا أنه لا 
يوجد سبيل واحد لتحقيق هذا الهدف. بل تتنوع الوسائل 
والأساليب بتنوع الملابسات وعلاقات القوى في هذا البلد أو 
ذاك: ولا ترفض تجربة الأحزاب أو المجالس النيابية في 
ذاتهاء بل تنقد وتقيم وتنمي في ضوء مضمونها الاجتماعي 
وأساليب ممارستها السياسية. 
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وليس هناك من ضمان في مواجهة العيوب والأخطار إلا 
النضال الواعي نفسه» واكتشاف أفضل الأساليب المتلائمة مع 
الملابسات الاجتماعية المختلفة. عن الأحزاب الشيوعية في 
البلاد الاشتراكية كانت السبيل لإحداث تغييرات جذرية عميقة 
في بنية بلادها. ولا شك أن التجارب الديمقراطية في هذه 
البلاد لا تزال تشوبها نواقص في التطبيق» ولا تزال تحتج 
إلى المزيد من التفتح والعمق. على أنه لا ينبغي ألا نقع في 
حباتل الفكر اليميني» فنتهم الماركسية نفسها بهذه النواقص» 
أو أن نغالي في تصوير هذه النواقص ونحكم عليها حكمّا 
مثاليًا على أساس مفاهيم ليبرالية. وإنما يكون الحكم عليها 
نابعا من الظروف المعينة في البلد المعين» وفي إططار 
الصراعات الدائرة في عصرنا الراهن» وخلال نظرة تاريخية 
موضوعية. 

ولا شك من ناحية أخرىء أن التجارب الليبرالية في البلاد 
الغربية» لا تشوبها نواقص وأخطاء فحسبء بل إنها تخضع 
في إطارها العام للسيطرة الكاملة للبرجوازيات الاحتكارية 
الحاكمة. على أننا لا ينبغى كذلك أن نقلل من أهمية 
التكالقك: الستاسجة ,و اللنوددر أقلرة بو الكتكاهرة القن تقد هنا 
الأحزاب الديمقراطية والثورية في هذه البلاد. ٠‏ 
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فلتتنوع إذن أشكال الممارسات الديمقراطية وفقا للظروف 
الموضوعية المختلفة» وإن اتفقت جميعها على الهدف 
الديمقراطي الأخير. 
رابعا : تبقى بعد ذلك ملاحظة أخيرة سريعة حول شريعة 
المحقفي ك الفسائين ‏ الوضعية ون بف الاشي# خيبوت 
ونضاألات إنسانية طويلة» وهي مكتسبات تاريخية تجسد 
تاريخ هذه الخبرات وهذه النضالات. وبالرغم مما 
تتعرض له الدساتير من تشويه أو إغفال أو تتخذ 
كوسيلة للتضليل والقمع وتسويد مصالح فئات اجتماعية 
استغلالية معينة» إلا أن هذه الدساتير هدهي معركة لا 
ينبغي التخلي عنهاء بل ينبغي أن تخاض بوعي 
وإصرار من أجل أن تصبح التشريع الأعلى المعبر عن 
المصالح الحقيقية للمنتجين والمبدعين» الضامن لحقوقهم 
ولمشروعية مؤسساتهم وهياكلهم ومفاهيمهم الاجتماعية 
الديمقراطية؛» دون أن يجد من إمكانية تطويرها وتعميقها 
إلى غير حد. والطابع الوضعي للتشريع الدستوري 
وقابليته للتغيير» لا ينفي ضرورته؛» بل إن وضعيته 
ذاتها هي تعبير عن تغير الممصالح والاحتيالجات 
وتجددها بما يستتبع ذلك تغيير الدساتير وتجددهاء كذلك 
بتغير الحياة وتجدد ملابساتها واحتياجاتها. 
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والاستناد إلى التشريع الديني وحده لا يعني في الحقيقة 
ضمان تثبيت» وتوكيد الشريعة الاجتماعية. فما أكثر ما يتم 
الاختلاف حول أسس التشريع الديني وأشكال تنفيذها. بل 
السنا نجد بلادَا تتخذ تشريعًا دينيًّا واحدًا أساسا دستوريًا لهم 
ثم نجدها بعد ذلك ومع ذلك مختلفة كل الاختلاف» بل 
متعارضة في مواقفها السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
والديمقراطية. بل ألا يتخذ التشريع الديني أحيانا وسيلة 
لتجميد الحياة؛ ولتبرير أبلغ أشكل القهر والتعسف 
والاستغلال والتخلف؟ إن المصلحة العامة لجماهير المنتجين 
والمبدعين هي التي ينبغي م تكتصواض التصميةن الأساسي 
للتشريع الدستوري للمجتمع» ولعل اتخاذ هذا الممصدر 
التشريعي هو الاستلهام الحقيقي لجوهر الرسالات الدينية. 
وليس هناك ولا ينبغي أن يكون هناك دستور مطلق سرمدي: 
اللهم إلا في صدوره عن مبدأ المصلحة العامة هذه» ولتتنوع 
بعد ذلك الدساتير بتنوع الملابسات الاجتماعية المختلفة: 
ولتتجدد بعد ذلك بتجدد المصالح العامة. ولكنها أي الدساتير 
تظل دائمًا ضرورة لمشروعية العلاقات الاجتماعية الجديدة 
المتجددة أيدًا. 
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على أنى أرجو ألا يفهم من ملاحظاتي السابقة هذه حول 
الأحزاب والمجالس النيابية والدساتيرء أنها دفاع عن 
الليبرالية الغربية. فما أعتقد أن الليبرالية تصلح لخبرة بلادنا 
العربية المتخلفة التابعة» بل لعلها أن تزيدها تبعية وتخلفاء بما 
تعنيه من ليبرالية اقتصادية» وبالتالي من تبعية اقتصادية في 
إطار التقسيم الرأسمالي الدولي للعمل. ولا سبيل لتحقيق 
التحرر الوطني والاقتصاديء وتحقيق تنمية اقتصادية 
واجتماعية وثقافية فضلا عن تحقيق الوحدة القومية» بغير 
تجربة ديمقراطية مغايرة تتفق واحتياجات وملابسات بلادنا 
العربية. ولكن أي تجربة؟... وهل هناك تجربة واحدةة؛ أم 
إمكانيات لتجارب متنوعة بتنوع الملابسات العينية الخاصة 
في كل بلد عربي؟ كيف نوفق بين هذا التنوع وبين وحدة 
العمل العربي ديمقراطيًا؟.. ولعل هذا أن يعود بنا إلى السؤال 
الأول: ما سبيل العمل الديمقراطي العربي؟ 

ولو تأملنا الساحة العربية اليوم» وبصرف النفذفر عن 
الدعاوى النظرية المجردة؛ لوجدناها من حيث التجارب 
الديمقراطية على النحو التالي: 
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-١‏ هناك بعض البلاد العربية التي لا ند فيها أي شكل 
من أشكال العمل السياسي الجماهيري - العلني 
على الأقل - بل تسودها سلطات مركزية مطلقة 
يغلب عليها الطابع العائلي» أو العشائري كما في 
أغلب بلاد الجزيرة العربية. 

؟- وهناك بلاد عربية أخرى يسودها نظام الحمزب 
الواحد الحاكم» برغم تتنوع دلالته الاجتماعية 
الطبقية» من حزب ماركسيء أو حزب وطني 
تقدمي أشبه بتجمع شعبي عام؛ أو حزب تقليدي 
فخاكط دروي دكن سق الإخسة: نجي انيف 
الديمقراطية والجزائر وتونس والسودان7) 

؟- وهناك بلاد عربية تجمع بين ظاهرة الحزب الواحد 
الحاكم وشكل من أشكال الجبهة مع أحزاب أخرى 
من بينها الحزب الشيوعيء وإن كانت هذه الجبهة 
على جانب كبير من الشكلية» كما هو الوأضع في 
سوريا وفي العراق قبل خروج الشيوعي من الجبهة. 


() كتب هذا قبل التغيرات التى حدثت في تونس والسودان» وقام فيهما 
نظام التعدد الحزبي. 
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خامسا: ثم تأتي أخير! التجربة الليبية تجربة اللجان 
واالمة كدر اكه التهية :و السوصيوة: الننةو اننة 4" يمن 
وإنهاء دور السلطة المركزية. 
هذه بشكل عام خريطة الأوضاع البيروقراطية في وطننا 
العربي. 
ولا شك أننا لا نستطيع ولا ينبغي لنا أن نفرض على بلد 
مرف الداقة العويوة نكت مهذة ا امنا سه لون راطية: ملحن 
أننا في الوقت نفسه» لا نستطيع أن نتخذ موقف عدم 
الاكتراث. فالثورة العربية هي مسئوليتنا جميعاء ومن واجبنا 
أن ندلي برأينا في حدود ما يجمعنا ويوحد نضالاتنا ويحقق 
أهدافنا. ولهذا قد أحرص على تقديم الملاحظات التالية: 
أولاً : الديمقراطية في حقيقتها هي شكل الممارسة السياسية 
والاجتماعية في بلد من البلاد» ومهما تنوعت أشكال 
هذه الممارسة:؛ فإن تقييمها ينبع أولا من مض ووتها 
الوطني والاجتماعي. ولهذا فتقييم أي ممارسة 
ديمقراطية في أي بلد عربي ينبغي أن ينبع من 
مضمون هذه الممارسة بالنسبة لقضية التحرر الوطني 
والاقتصادي؛: وتحرير الأرض العربية المحتلة عامة؛ 
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والقضية الفلسطينية خاصة:» والتطوير الاجتماعي 
والثقافي والنضال التوحيدي القومي والموقف عامة من 
الإمبريالية والصهيونية. ولهذا فلا ديمقراطية بغير هذا 
المضمون الأساسي مهما تنوعت أشكال ممارستها في 
هذا البلد العربي أو ذاك عمقا أو اتساعا. 

: مهما اختلفت أشكال الممارسة الديمقراطية فلا ينبغي 
أن تكون وصاية على الجماهيرء أو وكالة عنها 
أو احتكار الأحزاب للعمل السياسي دون حركة 
الجماهير المنظمة» ومشاركتها الفعالة في مختلف 
القرارات التي تمس صيانتهاء وإطلاق طاقاته الإنتاجية 
والإبداعية واحترام مبادراتها. 

: مهما تنوعت أشكال الممارسة الديمقراطية؛ فينبغي 
أن تحترم الاجتهادات التنظيمية والسياسية والاجتماعية 
والفكرية المختلفة في إطار المضمون الوطني 
والاجتماعي والقومي للثورة العربية. إن الفكر الوطني 
والاجتماعي والقومي ليس على تنظيم دون تنظيم؛ بل 
هو باب مفتوح للاجتهادات المختلفة التي تختبر 
تالحوان النقاءة وتمخدن بالممارسات: الحاذة: فها أخطد 
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رابعا 


التعصب القومي الذي لا يرى لغير نفسه الرأي النهائي 
الفصل في تحبيذ أو إدانة أي موقف قومي آخرء ويتخذ 
من الإجراءات الإدارية وحدهاء لا الحوار الديمقراطي 
البناء وسيلة لفرض رأيه بل سيطرته الفكرية المطلقة. 
وما أخطر التعصب الديني الذي لا يرى إلا نموذجا 
سلفيًا واحدًا يسد به أبواب الاجتهاد أمام الواقع 
والمصالح المتجددة» ويرفض الحوار البناء مع الرأي 
التخزء.وها: اخطصس 'القحان اك المان كتعية: الحاهدة 
المتطرفة التي تتجاهل الرؤية الموضوعية للواقفع 
الخاصن :.:وتتغالى. .على المواحل التختلقة التضبال 
ونوا نفس الك لقاته وتيك و التسيو راضم النخوؤة خياد 
ووالمعامودة أكيانا أخد إلى اقيق دل اذاف 
بضرية وأحدة!. 

: إن الثورة في أي من البلاد لا تتحقق بغير التحالفات 
بين مختلف القوى الوطنية» والديمقراطية والتقدمية 
على تنوع اجتهاداتها. فلا ضمان لاستمرار مشروع 
توري عربي» ولا ضمان لقدرته على تحقيق أهدافه: 
وتنميتها بغير التحالفات المبدتية بين مختلف الأحزاب 
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والتنليمات والهيئات والاتحادات الملتزمة بالأهداف 
الأساسية لهذا المشروع الثوري في هذا البلد أو ذاك. 
على أن هذه التحالفات ينبغي أن تستند إلى الاحترام 
المتبادل لتنوع الخبرات والاجتهادات والحرص على 
الحوار الموضوعي البناءء واختبار الأفكار بالممارسة 
والانفتاح المتصل العميق على حركة الجماهيرء 
والمباراة في خدمتهاء وتنمية طاقاتها الإنتاجية 
الإبداعية» ومشاركتها الفعالة» ولهذا فإن قيمة التحالفات 
وجديتها لا تكون في مواثيقها ولجانها العلوية فحسب» 
بقدر ما تكون كذلك :و أساسًا في ركائزها القاعدية بين 
الجماهير وعلى مختلف المستويات والمسئوليات 
الاجتماعية. 

وما يقال عن كل بلد عربيء يقال كذلك على المستوى 

العربي القومي العام. 
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وبعد.. إن المعركة التي تخوضها أمتنا العربية اليومء 
ليست محدودة بحدود إسقاط اتفاقية الخيانة الأمريكية 
الصهيونية الساداتية» أو إسقاط النظام الساداتي نفسه؛ بل إنها 
تمتد كذلك إلى مواجهة المخطط الإمبريالي الصهيوني 
الرجعي المعادي للثورة العربية» وإفشاله بإقامة البديل 
الصحي الذي يتيح تنمية التحرر العربي» سياسيًا واقتصاديّاء 
والتطوير الاجتماعي والثقافي واستعادة الحقوق المشروعة 
للشعب العربي الفلسطيني» وإقامة تكامل اقتصادي عربي 
مستقل متطور في مواجهة الاحتكارات الإمبريالية؛ ليكون 
قاعدة لتحقيق وحدة عربية جماهيرية ديمقراطية» فضلاً عن 
توفير أوسع تضامن فعال مع كل القوى الاشتراكية والوطنية 
في العالم أجمع؛ لهزيمة الإمبريالية العالمية وتصفيتها. 
ولا شك أن وعينا بأهمية قضية الديمقراطية» وحسن إدراكنا 
لأهدافها القريبة والبعيدة واحترامنا لمختلف أشكال ممارستها 
وفقا للملابسات الخاصة في كل بلد عربي» وعلى المستوى 
العربي العام» هو من أخطر أسلحتنا من أجل تحقيق هذه 
الأهداف الغزيرة لثورتنا العربية. 
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الإسلام... والثورة7") 


مع تفجير الثورة الشعبية الإيرانية وانتصارها؛ أخذ يتفجر 
حوار فكري حول طبيعة هذه الثورة ودلالتها» وخاصة حول 
طابعها الإسلامي؛ ثم ما لبث هذا الحوار أن أخذ يتجاوز 
العلاقة بين الثورة الإيرانية والإسلام. إلى العلاقة بين الثورة 
والإسلام عامة. وكان من الطبيعي أن يرتفع الحوار إلى هذا 
المستوى العام. 

ذلك أنه خلال السنوات الماضبة سن هذا القرت: كان 
الإسلام يوظف توظيفا رجعيًا في أغلب البلاد العربية 
والإسلامية» بل كان عنصرًا بارز! فعالاً في البنية 
الأيديولوجية للسلطات الرجعية الحاكمة» تستخدمه لترسيخ 


(أ) اليسار العربي - العدد السادس - آذار "مارس" 1979 باريس» 
ولقد كتب هذا المقال بعد اندلاع ثورة إيران» وقبل أن تنحرف إلى 
ما انحرفت إليه من تعصبء؛ ونكوص يميني وتمزيق لوحدة القوى 
الوطنية الديمقراطية التي ساهمت في الانتصار. لقد كانت هذه 
الوحدة كما ذكر هذا المقال نفسه آنذاك هي مستقبل الشورة: ولا 
مستقبل لها بغير هذه الوحدة. 
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هيمنتها السياسية والاقتصادية والاجتماعية والفكرية عامة» 
وحرف الجماهير عن تطلعاتها الاستقلالية والاجتماعية: 
ومحاربة المحاولات العقلانية للتجديد الثقافي والتغيير 
الثوريء بل لقد حاول الاستعمار نفسه أن يوظف الإسلام 
وأن يستخدمه؛ لإقامة حزام أمني لحماية مصالحه؛ وتثبيتها 
في الشرق الأدنى عن طريق أحلافء وأنشطه سياسية 
وأيديولوجية. 

هدا نك افق بونااف دو كانت يسما هيو بو الحقيا نات قر 
تستلهم من الإسلام وعيها الوطني التقدمي المناضل في 
موااحفة الاستعمات ن التخلفوو .وهنا أكذن اله كاكين الاسمتيام: 
الأفغاني» ثورة عبد القادر» بن باديسء الثورة الجزائرية: 
خالد محمد خالد وغيرهم. بل إن المؤسسة الدينية نفسها كانت 
تخر ج أحيانا في بعض تأويلاتها ومواقفها السياسية 
والاجتماعية عن التوظيف الرجعي للإسلام» عندما كانت 
تقوم سلطة ذات طابع وطني تقدمي» كما حدث لمؤسسة 
الأرهون :فى ,متصين نفات كاذل المؤحلة”الداصوية: علن أن 
التغيير في هذه المرحلة لم يمس الجذور العميقة للبنية 
الاجتماعية» ولهذا سرعان ما رأينا هذه المؤسسة الدينية - 
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مع الردة الساداتية - تعود من جديد لتصبح أداة للتمويه 
الأيديولوجي؛ ولترسيخ النظام القائم. فمنذ عهد غير بعيد 
كتب الشيخ عبد الحليم محمود شيخ الأزهر آنذاك حول 
موقف الإسلام من الغنى والأغنياء: "من الأشياء التي 
تستدعي الكثير من التفكيرء أن عبد الرحمن بن عوف 
وعثمان والزبير وطلحة رضي الله عنهم. كانوا من أصحاب 
الملايين» وكانوا مع ذلك من المبشرين بالجنة. ولم يكن أبو 
ذر أو بلال أو صهيب من المبشرين بالجنة". لماذا يدفعنا 
الشيخ عبد الحليم محمود إلى التفكير في هذا الأمر بالذات: 
في هذه المرحلة بالذات من حكم السادات؟ إنه التوظيف 
الأيديولوجي للدين؛ لخدمة سياسة الانفتاح الاقتصادي 
ومباركتهاء وتبرير الغنى الفاحش الذي أخذ يتراكم في جيوب 
حفنة من رجالات النظام الساداتي وشريحته الطفيلية. ولعلنا 
نذكر كذلك تصريحات لبعض رجال الدين الرسميين في 
مصرء تبارك زيارة السادات للقدس المحتلة» كما تبارك 


أتفاقية كامب ديفيد . 
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8 هناك جهود عديدة مستنيرة في مصر؛ لاس تنقاذ 
الإسلام من هذا الاحتواء السلطوي الرجعيء وإيراز قسماته 
التاريخية التقدمية كعقيدة أو كتراث» ودمجه بحركة الشورة 
العربية بأبعادها القومية والديمقراطية. ففي إطار حزب 
التجمع الوطني التقدمي الوحدوي طائفة من رجال الدين 
المستنيرين الذين يشاركون مع ممثلين لقوى واجتهادات 
اجتماعية أخرىء كالناصرين والماركسيين والوطنيين عامة 
في النضال ضد السياسة الساداتية. 

إلا أن البنية الأيديولوجية الرجعية التي توظف الدين 
لمصلحتهاء لا تزال لها السيادة في إطار البنية السياسية 
والاقتصادية المتخلفة السائدة» تكرسها وتتكرس بها. وهذا هو 
الحال في أغلب البلاد العربية والإسلامية. 

ولهذا كانت الثورة الشعبية الإيرانية؛ استنقاذا للبسلام: 
وانتصارا له في قلب الحركة الوطنية والتقدمية عامة» ضد 
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حذاء القن محفت كرون اللنيية القروة الاير انيه شدي يحول 
راية الإسلام» وفي تعميق مسيرتها السياسية والاجتماعية في 
ظل هذه الراية. إلا أن الملابسات الخاصة بإيران باعتبارها 
أعتى القلاع الرجعية والاستعمارية في المنطقة ثروة 
وسلاحاء فضلا عن تحرك الثورة فيها منذ البداية تحركا 
شعبيًا فذا. والدور البطولي الحاسم الحازم الذي قام به آية الله 
الخميني» هي التي أتاحت لها هذا البروز والتميزء والصدارة: 
برغم أن طبيعة مسارها الاجتماعي المقبل لم تتحد قسماته 
بعد. 

وهكذا كانت الثورة الإيرانية المفجر الأساسي لهذا الحوار 
الدائر اليوم في أغلب صحفنا ومجلاتنا العربية» بل وفي كثير 
من المجلات الغربية حول العلاقة بين الإسلام والثورة. 

إلا أن هذا الحوار يتجاوز أحيانا حدود التأمل العقلاني 
المستنير» إلى الانبهار العاطفي الذي يتجاوز كل حد. بل قد 
يتورط أحيانا في تعميمات وشطحات فكرية خالية من كل 
اتساق منطقي أو موضوعي. ولعل سلسلة المقالات 
والأحاديث التي توالى نشرها "النهار الدولي" هذه الأيام» أن 
تكون أكثر الكتابات تعبيرًا عن الاجتهادات المختلفة حول هذا 
الموضوع الدقيق. 


3/8 


ولفة: كيل بف نورق عبد الملك هذه السلسلة (في عدد ١١‏ 
يناير من النهار الدولي) بحديث عن الثورة الإيرانية وعما 
يطلق عليه اسم الإسلام السياسي. وبرغم أن د. أنور عبد 
الماك عرض قد الكنات أعنم انا مقصية الكموسيية :نام حديقة 
هذا قد جعل من خصوصية الثورة الإيرانية» بل خصوصيات 
التجارب السياسية والاجتماعية العربية والإسلامية المختلفة 
عمومية مجردة. فهو يجرد الوقائع التاريخية المختلفة من 
ساقي "العف 4 لمتويكن: يعانها تعمننا فووا ماد : قبا مات : 
فالاسناكة الستانى عقف وشم فهر كاك سراسية و اجكالا مدق 
السلطة» تجمع ما بين محمد علي وأحمد عرابيء وابن باديس 
والشيخ الإبراهيمي» ومصدق وعبد الناصر والملك فيصل 
وآية الله الخميني! 

إن المحرك الأول لهؤلاء القادة والسياسيين جميعًا وبغير 
تمييز عند د. عبد الملك هو الإسلام السياسي. والإسلام 
السياسي على حد تعبيره هو التعبير الفكري الشامل؛ لرفض 
الأمة العربية شعوبًا ودولا أن تصبح ولاية الحروب صليبية 
جديدة» هي اليوم حروب الدولة الصهيونية ومن ورائها 
الغرب". والإسلام السياسي على حد تعبيره كذلك "في قلب 
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الحركة القومية التحررية» كما هو الإطار الأعم والدرع 
الواقعية؛ لتحرك شعوبنا ضد الغزو الحضاري". ومن هذه 
النصوص وغيرهاء لا نكاد نستشعر فارقا أو تمايزًا في 
الموقف من الإسلام والاستعمار بين مختلف الدول العربية. 
فاو قاز ,هفل ويك اللبلكم الى القلافة الحمية نز السادلت مس 
ناحية» والقذافي وبومدين من ناحية أخرى. كما نستشعر 
كذلك أن الحرب بيننا وبين الغرب الاستعماري» ليست إلا 
مجرد حرب صليبية ديئية» أو هي غزو حضاري. 

وهكذا تذوب داخل هذه المفاهيم المجردة كل معالم 
الصراعات المختلفة داخل كل بلد عربي» فضلاً عن طبيعة 
الصراع بينها وبين الاستعمار والصهيونية. ولا يصبح لدينا 
غزو صليبي حضاري غربي من ناحية» وإسلام سياسي هو 
الفكر الشامل لكل الشعوب والدول العربية من ناحية أخرى. 
وبهذا الإسلام السياسي المجرد يطمس د. عبد الملك كل 
أشكال الخلافات الفكرية» والاختلافات السياسية والاجتماعية 
بين مختلف البلاد العربية فضلاً عن الإسلامية. ويص بح 
الإسلام السياسي هو العصا السحرية» سواء كانت في يد 
الملك فيصل أو عبد الناصر أو سوهارتوء أو الملك خالد 
أ الملك: الخسية: أن السنادات! 
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وبرغم أن د. عبد الملك ذو ثقافة غربية رفيعة» فإنه لا 
بعد فى الغرى الا سحزد الذزى الحطارى الصليين الذى 9 
سبيل إلى مواجهته بغير الإسلام. وبهذا الموقف التعميمي 
المجرد يقف د. عبد الملك الموقف نفسه من الصين. فهرغم 
ات ون واخيرة رزو انون رحبي انيار الو 
بالدور الذي تلعبه الصين حاليّاء ناسيًا أو متناسيًا التأبيه 
السياسي الكبير الذي قدمته الصين لشاه إيران في غمرة 
معارك الشعب الإيراني. ثم ينتهي د. عبد الملك من حديئه 
بتعميم مجرد آخر يؤكد فيه "أن فكرة الله تعالى تتحد في 
وجدان المصري مع فكرة روح 7ل 1 0 
الإيمانية والوطنية» ثم لا يلبث أن يتخذ من هذا الرباط أسامًا 
- لا أدري كيف - بين الاشتراكية العلمية والوطنية 
المصرية! 

ولهذا كان أدونيس - في عدد 7١‏ يناير من النهار الدولي 
- محقا في نقده للدكتور عبد الملك» وخاصة فيما يتعلق 
بتعميماته المجردة. إلا أن أدونيس راح يتخذ من نقده للدكتور 
عه انلك كله انين كوا كبا يزه كيت امار كيين 
والماركسين العربء زاعما أنه يقوم بهذا "من موقع الحرص 
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حل كدان ال رق انع ارين مناه ناز افد 1 
فبراير) لا لينتقد الماركسية والماركسيين العرب من موقع 
الحرص على كمال النظرية. وإنما ليكتشف ثورية الإسلامء 
ولينتهي بأن الثورة الإيرانية "لا تؤسس مرحلة جديدة في فهم 
الأنداقد اليه الها فد تقو ذلك جد اله لاتق اتباتمى 
آخرء لإسلام يحتضن العالم الأرضي برؤية جديدة وتجربة 


كل 


حديده . 

ولي مع أدونيس وقفة قد تطولء ولهذا أؤجلها قليلا ريثما 
أشير إشارة سريعة إلى مقالين آخرين في النهار الدولي. 
المقال ل لمنح الصلح والثاني للدكتور ناصيف نصارء 
ومقال منح الصلح محاولة جيدة لفهم الثورة الإيرانية» ودعوة 
جادة إلى قفزة فكرية وتنظيمية تقوم بها حركة التحرر 
العربي؛ لتقييم صيغة علاقتها الخلافة مع الإسلام. ويميز منح 
الصلح بين التوظيف السلطوي الرجعي للإسلام؛ والفهم 
الجماهيري الثوري له. ويفسر الثورة الإيرانية بانفكاك الطبقة 
الحاكية ينها غلن 0 يكال مسزاقبة الك اهن أنه 
ولا شك أن حصا يقو لهبمة منح الصلح كثيرا مر لضيو اقيم بو لكنة 
ليس بكاف وحده لتفسير الظاهرة. دا هناك تناقض بين 
زعم سلطة الشاه التمسك النظري بالإسلام وبين ممارستها 
الداخلية والخارجية (وخاصة مع إسرائيل) لسياسة معادية 
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لمفاهيم تقدمية في الإسلام. على أن هذا ليس بكاف وحده 
كحت تدواف سني ارزع قاذ الم بعر كبنذ الفكاك 
عن الإسلام بهذا المعنى جماهير الأمة العربية في أكثر من 
بلد عربي ضد حكامهاء لماذا لم تتحرك جماهير الشعب 
المضيرق باد كك ناه مضد أتور السادات» وهو أكثر 
انفكاكا .عنم الإسلاة .من شاه يزان :و اضبعف تقوذا وسبلطانا: 
لا شك أن الوضع الإيراني له خصوصيته الموضوعية: 
تجربة مصدق المجهضة؛ التدخل الإمبريالي الأمريكي 
السافرء القمع الوحشي الذي يمارسه جهاز الأمن الإيراني 
(السافاك)» استمرار التخلف الاجتماعيء والفقر رغم امتلاك 
إيران لثورة بترولية طائلة» استشراء الفساد وافتضاحه في 
قمة السلطةء التناقض الصارخ بين دعوى الليبرالية وسيادة 
التعسف والقمع إلى غير ذلك من الأسباب الموضوعية. ولكن 
يبقى السؤال الكبير: لماذا تحركت الجماهير الإيرانية أساسَّا 
حول قادتها الدينيين» تحت راية الإسلام. وسنحاول الإجابة 
على هذا السؤال بعد قليل» وإنما نكتفي هنا بالقول بأن كشف 
خيانة حكام إيران للإسلام وتحرر الإسلام من احتكار السلطة 
له» وارتباطه بالجماهير ليس هو العامل الأساسي الذي فجر 
الثورة الإيرانية» وإن يكن عاملاً من عواملها بغير شك. 
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أما مقال د. ناصيف نصار في عدد ه فبراير) فلعله أن 
تكؤزز غة أنضح المقالات التي كتبت حول هذا الموأضوع. 
إنه يتسم بالموضوعية والرؤية التاريخية العينية والدمائة 
العقلية. إنه مع تقديره البالغ للشورة الإيرانية 
لا يسارع إلى إطلاق الأحكام المجردة المنبهرة» ولا يسعى 
إلى تعميم التجربة تعميمًا مخلاء وهو يميز بين الرؤية الدينية 
للإسلام في ذاته وبين ممارسته العملية» وهو يدعو إلى 
مواجهة الحضارة الغربية مواجهة إيجابية خلاقة» وهو يدعو 
إلى العلمانية في إدراك الظاهرة الدينية نفسهاء واحتضانها 
داخل حركة التحرر العرص: 

وأعود إلى أدونئيس وحملته الصليبية ضد الماركسية 
والماركسيين العرب. والحق» أنني وإن كنت أختلف مع 
أدونئيس في بعض القضايا الفكرية والأدبية» إلا أثني كنت 
أحترم أمانته العقلية» وشجاعته الأدبية وتماسك رؤيته 
الفكرية. ولهذا اعترف بأني فوجئت مرتين بما كتبه في 
هاتين المقالتين اللتين أشرت اليهماء مفاجأتي الأولى سياسية: 
لماذا يقوم أدونئيس بحملته هذه على الماركسيين العرب في 
وقت تسعى فيه كل القوى الوطنية والتقدمية العربية على 
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اختلاف اجتهاداتها الدينية أو العلمانية» الفكرية والاجتماعية؛ 
لمواجهة المخطط الإمبريالي الصهيوني الرجعي الذي 
تتعرض له ثورتنا العربية» وفي وقت تسعى فيه هذه القوى 
جميعًا؛ لمساندة الثورة الإيرانية التي تفتح بانتصارها آفاقا 
رائعة للقاء نضالي بينها وبين الثورة العربية»؛ بل للقاء 
حضاري يجدد التراث العربي الإسلامي» ويواصله على نحو 
دين بغلاق نفد عن أن بد هنف القلك لا مندن: الما كبصية 
العربء؛ ولا يتحدث باسمهمء ولا بمنطقهمء لا نتبين هذا 
فحسب من كتاباته الأخيرة» بل من حديثه نفسه المنشور في 
النهار الدولي والذي تصدى له أدونيس بالرد. 

أما مفاجأتي الثانية فهي فكرية: فما يقوله أدونيس في 
مقالتيه» وخاصة الثانية» يتناقض مع كتاباته السابقة» وخاصة 
مع كتاب "الثابت والمتحول" الذي يستشهد به دعمًا لموقفه من 
الثورة الإيرانية عامة» والإسلام بوجه خاص. ففي مقاله 
الأول يقول بأن الإسلام "بمستوييه الأخروى والدنيوي. الدليل 
إلى مخرج إيران من الشقاء. والطريق التي توفر للإدمان 
حياته المليئة» وتفتحه الكلي؛ وتكامله الشامل" وهو يقول 
كذلك عن الإسلام بأنه 'يدخل التاريخ من بابه الواسع وأنه 
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محركه الأول" وهو 'يظهر الآن وكأنه وحده الحديث الثوري 
الباقي' وفي مقاله الثنائي يستعرض باختصار الأفكار 
الأساسية في كتابه "الثابت والمتحول": ليستخلص منها بأنه 
برغم عدم إهماله العوامل الاقتصادية - الاجتماعية في 
حركة الصراع داخل المجتمع الإسلامي» فإنه أعطى الأولوية 
للعامل الإيديولوجي - الديني. 'في مجتمع كالمجتمع العربي 
بُني بشكل كامل على الدين. ولم تتطور فيه أشكال الإنتاج 
وأدواته بحيث تؤدي إلى نشوء الوعي الطبقي يظل هذا 
العامل: (يقضنة العآامل الإنديو لوعن ++ الديتى) محركسا أول: 
لذلك لا يمكن تفسير حركته بمقولة الطبقة أو الوعي الطبقي 
أو بمقولة الاقتصاد فضلاً عن الاقتصادية" ثم ينهي مقاله 
بتقييم للحركة الإيرانية يؤكد فيه بأنها "لا تؤ#سس مرحلة 
جديدة في فهم الإسلام وحسبء وإنما قد تكون أيضَّا بداية 
العالم إسلامي آخر؛ أي لإسلام يحتضن العالم الأرض برؤية 
جديدة وتجربة جديدة» وهي على هذا المستوى تحدّ عظيم 
لأجيالنا ولأفكارها ونظرياتها التي تأسستء: ونمت خارج 
المناخ الديني. لكي لا أبالغ وأقول: إنها 'دليل على إفلاسها". 
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ا هذا :نفو أدواتيسن. الحذيد» ,ونتساءغل هاذا كام يول 
أدوئيس من قبل" في محاضرته التي ألقاها في ندوة الكويت 
التي انعقدت ما بين - ١١‏ إيريل ١575‏ لدراسة موضوع 
"أزمة التطور الحضاري في الوطن العربي" يقول أدونيس 
'نشأ الإسلام في عالم كانت المسيحية قد أكملته. عالم كان الله 
فيه الغيب والواقع معاء الروح والجسد معاء كان ثمة وحدة 
بين ارلهى والإنساني. 

الإنونان كدوية لودو انه عفنيه مدان تامام بو كانت اه 
الوحدة مبدأ العالم وشخوو مرنحيما بيذ التاريخ وإليهما ينتهي. 
ومن هنا كانت الحرية مطلقة لا نهائية. ففيها يتوحد الإنسان 
بالله؛ أي بالقدرة غير المحدودة التي ينتمي إليها. 

أما الإسلام فقد فصل بين الله والإنسان» وألغى مبدأ 
الوحدة بينهماء وجعل أمر الدنيا وتدبيرها يتمان بمقتضى 
الذو و قط لد السسلمون اد لمن نقذ لكان محف سيكت 
ممارسة السلطة الدنيوية؛ أي السياسية هي النواة التي يتكون 
حولها التاريخ. الدين هو المطلق الذي يوجه العالم النسبي 
ويسطر عليه. والتاريخ بناء للدنيا بروح الدين. 
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ومن هنا أصبح صاحب السلطة على الصعيد العملي أو 
من يكون في موقعها هو الشخص الوحيد الحر. ومثل هذه 
الحرية تفترض حتما اللا حرية عند جميع الأشخاص الذين لا 
يكونون في موقع السلطة؛ أي إنها تفترض عبودية الآخرين. 
فالآخرون في البنية الاجتماعية الإسلامية غير أحرارء إلا 
بقدر ما يرون حريتهم في حرية السلطة؛ أي بقدر ما 
يفوضون الأمر لصاحب السلطة". وفي هذا النص 
لا يفرق أدونئيس بين الممارسة السلطوية الدينية للإإسلام 
والإساهر فى :ذكة» و انبا يمحل الاساشر: فى :اكه مسولا مس 
الطابع السلطوي للدين؛ أي إنه بطبيعته ذو طابع قمعي» على 
كلدت الجسفية. 

وفي كتابه "الثابت والمتحول" يقول عن الإسلام "كان 
الإسلام تأسيسا لرؤية جديدة ونظام جديد»ء فهو تحول بالقياس 
إلى ما قبله» غير أنه ثبات بالقياس إلى ما بعد" (الجزء 
الأول ص 5"). والثبات عند أدونيس يعني الجمود والتحجر: 
لا الاستمرارية والسرمدية. ولهذا فالرؤية الدينية عنده ههي 
السبب في تغليب منحى الثبات في التاريخ العربي الإسلامي 
كله. ولهذا يقول كذلك (في الكتاب نفسه صفحة )4١‏ 'فالدولة 
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التي تقوم على أساس ديني هي بالضرورة دولة غير عادلة. 
لأنها لا تقدر أن تنظر إلى مواطنيها المختلفي الأديان أو 
المتفاوتين في إيمانهم» نظرة واحدة» ولا بد أن تفضل بعضهم 
على بعضء ومثل هذه الدولة الدينية» لا بد أن تتحرر الدولة 
ذ انها :مق للذين اوها اكت التصيويضرى :الخو التي انرق بفها 
موقفا من الإسلام يتعارض تعارضًا صارخا مع انبهاره 
الجديد بالإسلام نظريًا وممارسة. 

ومن حق أدونيس أن 'يتحول"!. ولكن من واجبه الفككقري 
على الأقل أن يعترف بهذا التحول وأن يفسره؛ لا أن يسعى 
إلى "تأصيله" في كتاباته السابقة تأصيلا غير أمين. 

ولكن أدونيس لا "يتحول" فحسب في رؤيته وتقييمه للدين» 
وإنما في منهج رؤيته لحركة الصراع في التاريخ العربي 
الإسلامي كذلك. فهو في مقاله الثاني (في النهار الدولي) 
يستبعد التفسير الطبقي لهذا الصراع جاعلا الأولية للعامل 
الأيديولوجي - الديني» وفي كتابه "الثابت والمتحول" نجد 
موقفا مختلفاء فبرغم أنه في هذا الكتاب لم يقم بدراسة 
الظواهر الثقافية في ارتباط بقاعدته المادية (على خلاف ما 
يقول في هذا المقال) فإنه قد مس هذه القاعدة مسا خفيفا في 
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بعض الأحيان. وفي هذا المس الخفيف يقول بأن الثورة على 
عثمان كانت ثورة طبقية. وقد وصفت عائشة الناس الذين 
قاموا بها بأنهم "الغوغاء من أهل الأمصارء وأهل المياه. 
وعبيد أهل المدينة" (صفحة 8") ويقول عن الدولة الأموية 
اتشكلك: حول ' الذولة“الأموية: طيقة: اتكذت مخ الفتو هات قنية 
اقتصادية استأثرت بها" (ص )8١‏ ويقول كذلك 'وتركز 
الصراع ضَبد الدولة: الأموية في منحيين: سياسي - ثقافي 
لإحلال الإسلاموية محل العروبوية: واقتصادي - اجتماعي؛: 
لاستيدال البنية الاقتصادية السائدة وعلاقاتها بينية حديدة 
وعلاقات جديدة" (نفس المرجع السابق) ويقول كذلك "وكان 
أهل البدع والأهواء يرون هم كذلك أن الدولة هي الشكل 
السياسي الضروري لوحدة الأمة» لكنهم كانوا يضيفون بأن 
ثروة الأمة» في ظل الشروط التي يعيشونها؛ هي ثروة الطبقة 
الأموية وحدهاء وأن الدولة الراهنة ليست إلا الشكل السياسي 
لسيطرة هذه الطبقة واستغلالها الطبقات الأخرى" (صفحة 
0 
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اينم قو فك "الالو المقفو ا" سس تينم النقتت لحف 
الإسلامية الأخيرة؟ لعله كما ذكرت من قبل قد "تحول" ولكنه 
تخولا لاايتفق هع نظريكة :في التحول..ومن خف أذوبين أت 
يتحول كما يشاء دون أن يغطي تحوله هذا بالتهجم على 
الماركسية والماركسيين. 

لاء لم يعلق الماركسيون العرب نظريتهم لأن الواقع أسهم 
في تكذيبها كما يزعم أدونيس. إن موقف الماركسيين من 
الدين عامة واضح لا يحتاج إلى تفاصح أدونيس وتلخيصه 
التبسيطي المخل. على أن القضية ليست نظرية في المحل 
الأو وهنا كاف لاخو تفوس ارتو محامينك كو ميرو قفن النان كسفة 
واالماركشيق العوت مق الحوكات” الديتية: إم حوهن القحطمية 
في 52 لحن :تيكف الشسهما عدو انفسا تقصكد ارظن 
والماركسية ليست مؤسسة لنشر الإلحاد إنها نظرية نضالية 
من أجل تغيير الحياة وتجديدها. وبهذه النظرة تتعامل 
الماركسية مع الحركات والتعابير الدينية تعاملا موضوعيًا. 
وهناك أشكال تاريخية ثلاثة لهذه الحركات والتعابير: 

- هناك شكل يدعم السلطة القائمة ويتيح لها مشروعية 

وجودها واستمرارها بالقهر والقمع. 
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- وهناك شكل هو نوع من العزاء عن الشقاء 
الأرضي بأمله في سعادة أخروية. 
- وهناك شكل ثالث ثوري تمردي يسعى لتغيير 
الأوضاع وتجديدها. 
هذه هي الأشكال التي تتخذها الحركات والتعابير الدينية: 
وهي أشكال تتداخل تاريخيّا في كثير من الأحيان. فالمسيحية 
مذلا كانف في يذايقها ثوويةولكن سزعاق ما استترعيتها 
الدولة الرومانية» بل سرعان ما ارتبطت بالإقطاع. ولكن 
باسم المسيحية وفيها قامت التمردات البروتستنتية. لوثرء 
كالفن» منتزرء التي اتخذت في البداية طابع ثورات فلاحية 
تحت ألوية دينية» وما أكثر أدبيات الماركسية تحليلا وتقييما 
لتقدمية هذه الثورات. 
والإسلام في بدايته كان حركة ثورية. ولكنه مع خلافة 
عثمان» ثم مع الدولة الأموية؛ أخذ مسارًا آخر. على أنه في 
الإسلام وبالإسلام قامت حركات ثورية عديدة طول التاريخ 
العربي الإسلامي» لعل من أبرزها حركة القرامطةء بل لعل 
الحركة الصوفية في بعض تعابيرها أن تكون كذلك حركة 


رفض وتمرد. 
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ومنذ أواخر القرن الثامن عشر وخلال القرن التاسع عشر 
والعشرين. قامت تحركات وتعابير دينية ذات طابع استقلالي 
أو تقدمي في بدايتها (كالوهابية والسنوسية والمهدية) ولكنها 
سرعان ما انتكست ووظفت توظيفا سلطويًا رجعيًا متناقضَتا 
لبداياتها الأولى. 

ولست في معرض التأريخ للحركات الدينية عامة وفي 
عالمنا العربي خاصة لأبّينَ موقف الماركسيين منها. 
فالماركسية لا تقف مبدثيًا ضد الحركات الدينية» وإنما تحدد 
الموؤقكته مقها فى نوع موقت ده الدوكات مين سانا 
الثورة الوطنية والاجتماعية والتفتح الديمقراطي. بلا لعلي 
أكتفي بالإشارة السريعة إلى أنه في داخل الفكر الماركدسي 
نفسه» هنأك اجتهادات مختلفة حول الإسلام» احتدمت بها 
البسانشااك: فى بعص مقر لك لخر لي الشيويجية بل در 
بعض المفكرين الماركسيين الذين لم يقفوا فحسب عند حدود 
دعم الحركات الإسلامية المعادية للاستعمار بحسب الشعار 
ا 
لعلى أذكر منهم حنفي مظفرء وسلطان كالييف» وتان مالاكاء 
وريسكلوف. حقاء لم تنتصر أفكارهم حينذاك» ولكن نجد في 
الحركة الإسلامية الماركسية في إيران اليوم امتدادًا نض اليا 
لود هد لتمقياد لك العسكر 8 
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لست هنا في مجال تقييم هذه الاجتهادات» وإنما أردت أن 
أقول لأدونيسء: إن الماركسية كمنهج وكنظرية لتجديد الحياة 
وتثويرهاء وتحقيق إنسانية الإنسان» ليست حلقة حديدية من 
الأفكار الجامدة» وإنما هي تفتح دائم على الحياة» واس تلهام 
دائم منهاء وتجدد بها وتجديد لها. واستمرارًا لهذا التراث؛ 
يقف الماركسيون العرب اليوم موقف التأييد والمساندة 
للحركة الإسلامية الثورية في إيران وفي ليبيا. وهم يفرقون 
بين الطابع الإسلامي الثوري لهاتين الحركتين»: والطابع 
الإسلامي المتخلف لأوضاع وبلدان مثل السعودية والمنغرب 
والباكستان وأندونيسياء أو لحركات مثشل حركة الإخوان 
المسلمين فى مصر. 

وهكذا فإن الماركسيين العرب لا يضعون على مستوى 
واحد كل الحركات والدول الإسلامية» وإنما يتحدد موقفهم 
منها بالموقف من القضايا الوطنية والاجتماعية كما سبق أن 
أشرت. إن الماركسيين العرب لم يعلقوا نظ ريتهم إذن كما 
يزعم أدونيس بمناسبة الثورة الإيرانية. بل إن موقفهم منها 
مرتبط بصميم نظريتهم نفسها التي تقف مع كل تغير وتقدم 
وتفتح إنساني» وضد كل جمود وتخلف واستعمار واستغلال. 
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ليست معركتنا في العالم العربي حول الله» وإنما ينبغي أن 
تكوك نايا :شيك التميظاة تحممطات. الهونن :: التكاتك 
والاستغلال والاستعمار والصهيونية '"وفي هذا فليتافس 
المتنافسون" ولتتحدد وتتلاقى من أجل هذا كل القوى الوطنية 
والتقدمية العربية على اختلاف اجتهادات الفكرية والعقائدية. 

ما أريد أن أخوض أكثر من هذا في المعركة التي يريد 
أذ ليتق أ يشغل بها الفكر العربي المناضل في هذه الأيام . 

وحسبي أن أختم مقالي هذا ببعض ملاحظات عن الشورة 
الإيرانية» أحاول فيها الإجابة عن السؤال الكبير المعلق: لماذا 
تحركت الجماهير الإيرانية أساسا حول قادتها الدينيين تحت 
راية الإسلام؟ على أني أحب أن أقول في البداية أنه من 
الخطأ القول بأن الثورة الإيرائنية هي مجرد ثورة دينية. حقا 
5 قيادتها العليا المحركة هي قيادة دينية: بالغة الحنكة 
والذكاء» ولكن ما أكثر القوى الوطنية والديمقراطية والتقدمية 
الأخرى التي تتحرك بفاعلية في قلب حركة الجماهير 
الإيرانية. ولعل نجاح الثورة الإيرانية مرتبط بوحدة هذه 
القوى» أو على الأقل بعدم التضارب فيما بينهم. ولا مستقبل 
للثورة الإيرانية بغير دعم وحدة هذه القوى وتعاونها 
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الديمقراطي المشترك. وأعود إلى السؤال الكبير مرة أخرى 
متسائلا: لماذا نجحت القيادة الدينية في إضفاء طابعها على 
الثورة. كما نجحت في توجيهها وتحقيق انتصارها. هل الأمر 
يتعلاق بالمذهب الشيعي كما يقال أحيانا. فالشيعة في التاريخ 
كانت قوة معارضة باستمرار. وللقيادة الشيعية تراث نضالي 
في إيران» لعل من أبرزه الانتصار الكبير في معركة 
(التمباك) في أواخر القرن التاسع عشرء هذه المعركة التي 
شارك فيها كذلك جمال الدين الأفغاني. على أن القول 
بالشيعية تفسيرا لنجاح هذه الثورة لا يكفي. ففي ليبيا ثورة 
ناجحة وإن تكن سنية. وفضلاً عن هذا فإن الشيعة قد تختلف 
مواقفهم السياسية والاجتماعية كذلكء فلقد قاد زعماء الشيعة 
ثورة العشرين في العراق ضد الاستعمار الإنجليزي» ولكن 
قائدًا من قادة الشيعة العراقيين هو آية الله الشيرازي عارض 
عام ١1548‏ قانون الإصلاح الزراعي والتأميمات» بل أفقتى 
بأنه لا تجوز الصلاة في الأماكن المصادرة أو المؤممة. ليس 
المذهب الشيعي وحده إذن هو الذي يتيح لنا تفسير هذه 
لخداو كتعور كاماد رو لق بتكام حشنو ان مت بم يفو امل 
هذا التفسير. 
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هناك بغير شك أسباب موضوعية وذاتية لانتصار الثورة 
الإيرائية» ولاتخاذها هذا المظهر الديني» ولعلي أشرت في 
البداية إلى بعض الأسباب الموضوعية» أما الأسباب الذاتية 
فلعل أبرزها أمران: 
الأول : هو عجز التنظيمات الوطنية والتقدمية الإيرانية - 
برغم فاعليتها في الواقع الإيراني - في أن تحقق قيادة 
شاملة لحركة الجماهير؛ بسبب ما كان يوجه إليها من 
ضربات قاصمة» أو بسبب بعض أخطاء في تكتيكاتها 
النضالية. 
الثاني : هو قوة القيادة الدينية الشيعية واستقلالها المالى عن 
السلطة» وقوة نفوذها بين الجماهير» فضلاً عن تبنيها 
لمطالب الجماهير وأهدافها. 
لهذا كانت القيادة الدينية هي وحدها المؤهلة تنظيميًا 
وفكريًا لقيادة حركة الجماهير؛ مما أعطى للثورة هذا الطابع 
الديني الشامل. على أن الثورة الإيرائية برغم هذا ليست 
مجرد ثورة دينية» بل هي ثورة وطنية ديمقراطية معادية 


للإمبريالية. 
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وإذا كانت الثورة الإيرانية قد حققت خطوتها الجبارة 
الأولى وهي الإطاحة بحكم الشاهء وإقامة حكم وطني بديل» 
فإن هذه الخطوة الأولى لن تتثبت ! لا بتحقيق الخطوة وههي 
تغيير البنية السياسية والاقتصادية والاجتماعية للمجتمع 
الإيراني» وإطلاق الطاقات الديمقراطية الخلاقة للشعب. عن 
معركة استمرار الثورة أخطر من معركة استيلائها على 
السلطة. وهي معركة تستلزم وحدة كل القوى الوطنية 
والديمقراطية والتقدمية على اختلاف اجتهاداتها وعقائدها 
الفكرية والاجتماعية. 
ولهذا فعندما يؤيد حزب ‏ تودة ‏ الثورة الإيرانية ذات 
6 الإسلامي» لا يخرج عن مبادته الماركسية: بل إن 
م تأييده لهاء وعدم مساهمته الفعالة في نجاح خطواتها 
ا والثانية هو الخروج عن المبدأ الماركسي. وعندما 
يؤيد الماركسيون العرب الثورة الإيرائية ويحيون التطبيق 
التقدمي للإسلام» لا يخرجون كذلك من مبادثهم. امكسة 
تراثهم النضالي ولو فعلوا غير ذلك لكان الخطأء ولكان 
الإفلاس المبدئي حقا. لا لم تفلس الأفكار الماركسية ولم يفلس 
الماركسيون العرب كما يزعم أدونيسء إلا أن الماركسيين 
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العرب يتعلمون بغير شك من خبرة التاريخ» وتتطور بهذا 
قدراتهم النظرية والنضالية» وتتسدد خطاهم وتقل أخطماؤهم. 
ولكن.. لعل فضيلتهم الأولى هي أنهم لا يقفون في الشرفات 
المتعالية» يلقون طوب التفرقة والتمزيق والتشكيك على 
صفوف المناضلين. 
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ثلائة نصوص وثلاثة مواقف7”) 
في منهج تدريس الفلسفة للسنة الثالنة 
التوجيهية في مصر 


مدخل : الفلسفة هي أشد أنواع الفكر تجريدا نظريًا. على أنها 
برغم هذا التجريد النظري» بل بفضله؛ تعبر - بقوانين 
بنيتها المنهجية والمعرفية الخاصة - عن الممارسة 
العينية للفكر في الواقع الاجتماعي المعين. وفي هذا 
تكمن دلالتها التاريخية. على أن الفلسفة من ناحية 
أخرى - بيذا التعبير تسد - تعيد إقاج هذه السمارسة 
العينية للفكر دعمّا وحفاظً ا وتكريسًا لهذا الواقع 
الاجتماعي المعين. وفي هذا تكمن الأيديولوجية. 


(أ) نص مداخلة في 'مؤتمر الفلسفة العربية" الذي انعقد في الجامعة 
الأردنية بعمان في أواخر عام 1983. 
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إن حقائقها المعرفية مشروطة دائمًا تاريخيًا وموظفة دائما 
أيديولوجيا. على أنه ليس هناك فلسفة واحدةء بل هناك دائما 
فلسفات تعبر في كل مرحلة من مراحل التاريخ عما تحتدم 
به هذه المرحلة» أو تلك من أوضاع وصراعات اجتماعية: 
بل تشهر كذلك سلاحها "المعرفي - الأيديولوجي" انخراطا 
في هذا الطرف أو ذاك من أطراف الصراع. وعلى أرض 
الفلسفة تدور أخطر المعارك. إن الفلسفة - على حد تعبير 
'التوسير" هي صراع طبقي في النظرية7". وتضيف توضيحا 
وتأكيدا لا أكثر.. وهو صراع وطني وقومي كذلك. والتعبير 
عن هذا الصراع في الفلسفة لا يتم انعكاسا آليَا مرآويا كما 
يتم في الواقع الاجتماعي. فلكل مجال خصوصيته 
واستقلاله7' البنيوي» دون أن يعني هذاء التعالي المطلق 
و القطيعة ىن الالنضياك 7 


() :لغ ,ذأللاعا لطمل ف عمعزرممغه :إعكدباطالم ٠.‏ 
.لألاءم , ©61 مم35 الا 

(') لا بمعنى الاستقلال الفلسفي كما يقول به د. ناصيف نصار 
أو الحياد الفلسفي عند د. يحيى هويديء؛ وإنما بمعنى المنطلق 
الخاص ببنية التعبير الفلسفي. 

() وما أحوجنا ألا نعيد القول في هذه القضية التي شبعت كلامًا وما 
شبع أصحابها تكرارًا واجترارا لها. 
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ولكن.. إذا كان هذا الأمر يصدق على الإبداع الفلسفيء» 
فهل يصدق على تأريخها؟ أعتقد ذلك. فكما أن هناك - نوعيا 
- أكثر من فلسفة واحدة» فهناك كذلك نوعيًا أكثر من تاريخ 
افقو وها يتطق على "النلسفة هيف الفتاتتك: اانه ذالاك 
التاريخية والأيديولوجية» ينطبق كذلك على تأريخها. 

فتأريخ الفلسفة هو موقف فلسفي: كذلك منها يختلف 
تاريخيّا وأيديولوجيًا. 

والفكر الفلسفي العربي المعاصر لا يشذ عن هذاء سواء 
كان فكرًا مؤرخا للفلسفة» أو فكر! مبدعًا لها. ولقد تمنيت أن 
تكو «مشاهمتى :فى :هذه الفسكوة مهاو لنة لدراحة الدلاة 
المعرفية والتاريخية والأيديولوجية لبعض الاتجاهات الرئيسية 
في الفكر الفلسفي العربي المعاصرء تأريخا وإيداعًا. على 
أني أدركت أن هذه الندوة بما تحتويه بالضرورة من 
مجذاههن لك وين اك ذلك »كتاف ف نل وار ده ستكونق :تسا 
جماعيًا لهذه الأمنية» وستكون كذلك موضوعًا بعد ذلك 
لتحقيق هذه الأمنية نفسها على نحو آخر. ولهذا حرصت أن 
تكون مساهمتي في هذه الندوة الجماعية جهدًا متواضعا يتعلق 
بموضوع جزئي محدد هو "تدريس الفلسفة في المرحلة 
الثانوية في مصر خلال السنوات الثلاثين الماضية", يكون 
امتحانا لتلك المفاهيم النظرية التي أشرت إليها في الأمسطر 
السابقة؛ أي يكون بما هو جزئي مؤشر! إلى ما هو عام. 
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والحق أن تدريس الفلسفة في المرحلة الثانوية بالذات 
مهمة بالغة التأثير - فيما أزعم - في التوجه الفكقري 
والنظري”() وفي المجتمع عامة» وذلك لأسباب: أولاً: لهذه 
الالاف من الطلبة الذين يدرسون الفلسفة في هذه المرحلة 
ويتأثرون بما يدرسون أو بما يدرس لهمء وهم أكبر بكثير من 
العدد المحدود الذي يدرس الفلسفة في الجامعات بعد ذلك. 
وأغلب هؤلاء الطلبة لا يواصلون دراسة الفلسفة» بل تتنوع 
وتختلف دراستهم بعد المرحلة الثانوية أو يتجهون مباشرة 
إلى معان العو التستما عي كا ماين مسيم ما ارسي قدي 
نفوسهم وعقولهم من فكر نشغري خلال دراستهم إلى 
الممارسة اليومية. ثانيًا: لآن الطلبة في هذه السن - التي 
يمكن أن يطلق عليها نهاية مرحلة المراهقة وسن الأسئلة 
الكبيرة التي تتعلق بقضايا جوهرية في الحياة - يحسمون إلى 
حد كبير توجههم الفكري والعملي بحسب ما يتلقولنه من 
إجابات حول تلك القضايا. ودرس الفلسفة مصدر مهم من 
مصادر هذه الإجابات. ثالثا: لأن برامج الدراسة برامج 
رسمية» ولأن المدرسة جهاز من أخطر أجهزة التوجيه 
() للتوجيه الفكري والنظري مصادر تعليمية واجتماعية أخرى بغير 

شك في هذه المرحلة» ولكن لعل الفلسفة تقدم الشكل الأكثر تعميمًا 


وتجريذا وبالتالي تأثيرا. 
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الأيديولوجي والسيادة الأيديولوجية للنظام القائم» فإن برنامج 
تدريس الفلسفة في المرحلة الثانوية هو باب من أهم أبواب 
هذه التوجيه» وهذه السيادة» بما تمتلكه الفلسفة من مفاهيم 
نظرية مجردة تساعد على بلورة وتثبيت الدلالات والقيم التي 
يراد تسويدها. 

ولقد تمنيت كذلك ألا تقتصر هذه الدراسة المتواضعة على 
مصرء وإنما تتسع لتشمل البلاد العربية جميعًا. بل تمنيت ألا 
تقتصر على تحليل برامج الدراسة الفلسفية وحدها بل تشمل 
تحليلا إحصائيًا لعدد الحصص المخصصة للفلسفة في مختلف 
البلاد العربيةء ولعدد الطلبة النين يختارون هذه الدراسة 
ونسبة النجاح فيهاء وعدد المدرسين المتخصصين القائمين 
على تدريسهاء ومنهج الدراسة المتبعء ومضامين هذه 
المناهج» وما طرأ على هذه العناصر جميعًا من تعبير 
أو تطوير أو تعديل خلال السنوات العشرين الماضية في 
مختلف البلاد العربية» على أني لم أستطع - في وضعي 
الراهن - أن أحصل على هذه العناصر جميعًا التي أرجو أن 
تتاح لغيري تحقيقا لهذا المشروع الذي يمكن أن يقدم لنا 
صورة صحيحة شاملة؛ لوضع الدراسة الفلسفية في مدارسنا 
الثانوية» بل في مجتمعاتنا العربية عامة. 


ولهذا سأقتصر على تناول الوضع النظري لدراسة الفلسفة 
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في المدرسة الثانوية المصرية خلال السنوات الثلاثين 
الماضية» مستندا في ذلك إلى ثلاثة نصوص رس مية تمثل 
برامج دراسة الفلسفة في مصر طوال هذه الفترة. هذه 
النصوص الثلاثة هي: أولا: كتاب "دروس في تاريخ الفلسفة" 
لتلاميذ السنة التوجيهية. تأليف د. إيراهيم مدكور والأستاذ 
يوسف كرمء في طبعة .١157”‏ وثانيًا: كتاب "الفلسفة للصف 
الثالث الثانوي - قسم أدبي. تأليف د. سعيد إسماعيل عليء 
الصادر خام ١1331١‏ وثالثًا: كتاب "مسائل فلسفية" للمسف 
الثالث الأدبي, تأليف مركن تصييه محبحو و ا اميحكرة 
حلمي مطر و د. نازلي إسماعيل حسن و د. عزمي إسلامء 
الصادر عام .١387‏ والملاحظ أن الكتاب الأول وإن كانت 
طبعته تشير إلى عام ١157‏ فإنه ينسب إلى المرحلة السياسية 
والاجتماعية السابقة على ثورة ١157‏ التي لم تكن حينذاك قد 
غيرت بعد من برامج تدريس الفلسفة. والملاحظ ثانيا أن 
الكتاب الثاني قد صدر عام ١170‏ أي في آخر المرحلة 
الناصرية» والملاحظ أن الكتاب الثالث قد صدر في نهاية 
المرحلة الساداتية المستمرة في جوهرها حتى اليوم رغم 
مقتل رمزها. 
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ولهذا تكاد هذه النصوص _الثلاثة أن تغبر عن قلات 
مراحل في التاريخ السياسي المصري المعاصر. وهنا يبرز 
بالضرورة هذا السؤال الكبير المركب: إلى أي حد كان 
تدريس الفلسفة في المدرسة الثانوية تعبيرًا نظريًا وأيديولوجيًا 
عن كل مرحلة من هذه المراحل الثلاث من تاريخ مصرء 
وما مدى الاختلاف الننظري والأيديولوجي بين هذه 
التسبوصن : الخلئثة: أو ها هذى: الاتقاق: ينتيا ةع كعاخ: تمحة 
اتفاق؟. 

إن الإجابة على هذا السؤال الكبير تستدعي بالضرورة 
تكلب فليا لوده التضيوطن: الذلانة متووكا] و الستيو ايها 
وأيديولوجياء ثم القيام بدراستها دراسة مقارنة فيما بينها في 
سياق الوضع السياسي والاجتماعي السائد في كل مرحلة من 
تلك المراحل الثلاث. 

على أن المجال قد لا يتسع لمحاولة الإجابة بدراسة 
تفصيلية لتلك العناصر في النصوص الثلاثة. ولهذا س نكتفي 
بتحديد بعض الملاحظات والمؤشرات العامة. 


0 درومن فى ,تاريخ الفلسفة لتلاميذ السنة التوجيهية: 
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هذا الكتاب الأول ينهضن بتأليف أستاذان كبييران 
متخصصان هماأ: د إبراهيم تاكون :و الاستاذ يوسف كرم. 
أولهما: متخصص في تاريخ الفلسفة الإسلامية» فله دراسات 
معمقة فيهاء تميل إلى إبراز الجانب العقلاني منهاء وتسعى 
للتعامل مع تصوراتها المختلفة بمنهج تاريخي مقارن7) 
وللثاني: إسهام متميز في تأريخ الفلسفة عامة قديمًا وحديثاء 
فضلا عن تبنيه لموقف فلسفي خاص ينتسب إلى الاتجاه 
"التوماوي". ومن الطبيعي أن يأتي كتابهما المدرسي هذا 
تعبيرًا عن توجههما الفكري المشترك. على أن هذا التوجه 
الفكري كر يخضع في هذا الكتاب لأمرين: الأول: 
أن الكتاب وإن كان من تآليفهما إلا أنه سيكون معبرًا تعبيرا 
رسميًا عن المؤسسة التعليمية القائمة» وبالتالي عن المؤسسة 
السياسية الاجتماعية السائدة» والثاني: إن الكتاب موجه لطلبة 
في سن معينة» وليسوا على إلمام سابق بالفلسفة على أن هذا 
لا يعني مجرد الحرص على التبسيط في عرض التصورات 
الفلسفية» وإنما قد يعني كذلك الحرص على إيراز بعض 
الجوانب الفكرية دون جوانب أخرى أو تأكيدها - على الأقل 


(') سنعرض بعد ذلك لحدود هذا المنهج التاريخي. 
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- على حساب جوانب أخرى إخفاءً أو إخفاتا لهاء مراعاة 
للطبيعة الرسمية للكتاب» وتوجيها للطلبة في هذه السن 
توجيها فكريًا يتفق مع الفكر الرسمي السائدء والذي يراد 
مواصلة تسويده. 

يها ريك أن ادق الحكوه أن . اسقط جفة الرذارة يعلى'الكقاب 
ما نعرفه من التوجه الفكقري اتانيه النا مسا 
أو للشروط المحيطة بتأليف الكتاب. ولهذا سأحرص أولا 
على قراءة النص من داخله قبل أن نعود إلى السياق 
التأريخي الذي صدر فيه أو صدر عنه. 

والكتاب جهد كبير رصين في عرض تاريخ الفلسفة 
عرضا كلاسيكيّاء منذ الفكر الشرقي القديم» فالفلسفة اليونانية: 
فالفلسفة الوسيطة (المسيحية والإسلامية)» فالفلسفة الحديئة 
التي يقف بنا الكتاب منها عند كانط لا يتعداه. 

على أننا منذ البداية نتبين أن هذا العرض التأريخي هو 
أقرب إلى التتابع الزمني للمذاهب الفكرية المختلفة. فقد يبرز 
افد ست هذ الفكدو نالفو لعتلكبا سوق هحذةا الفككين 
أو ذاك: ولكن ذلك في إطار تعاقب زمني أكثر منه رؤية 
تاريخية تربط الظواهر الفلسفية أو الفكرية بسياقها 
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الاجتماعي» وتسعى إلى تفسير العلاقة بينهاء فضلاً عن 
تبون التعاوى 'القاريفي :الصوور أقها: النتكاهنة بو المقماز عق 
لا مجرد تعاقبها أو تحاقبها الزمني الخارجيء بل يكاد الكتاب 
في عرضه التأريخي الخارجي أن يوحي بأنه لا جديد في 
التاريخ الفكري؛ فما حدث في الماضي هو ما يحدث في 
الحاضرء وما أكثر الأمثلة: فحين يتحدث الككاي :مل عن 
فلسفة الطبيعيين في الفلسفة اليونانية القديمة»ء سرعان ما 
يعقب عليها قائلا "وما المذهب المادي الحديث إلا هذا 
المذهب المادي القديم» لا اختلاف بينهما إلا في الشواهد 
العلسنة20. 

والقضية هنا ليست فحسب فيما يتضمنه هذا القول من 
خطأ علمي في تصوير حقيقة المذهب المادي الحديث» وإنما 
فى تيد الناريخ فم وين المذفين التنهي و اديت 
أو بتعبير آخر إلغاء تاريخية الفكر رغم التعاقب الزمني 
الخارجيء بحيث تظل العلاقة بين التصورات علاقة فوقية 


(') د. إبراهيم مدكور والأستاذ يوسف كرم: دروس في تاريخ الفلسفة القاهرة 
مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر 1953. صفحة 4»؛ ويمكن 
ملاحظة الأمر نفسه في اعتبار الكتاب أن فكر ابن باجه وابن طفيل هو 
'في أغلب الأحابين محاكاة لأفكار المشارقة" صفحة 79. 
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خارج التاريخ. وقد يتخذ تجميد التاريخ وإلغاؤه مظهرًا أخر 
هو تقليصه» واختز اله في رمزين فكريين» كأن يصور تاريخ 
الفكر الإنساني كله قديمًا وحديثا بأنه تراوح بين أفلاطون 
وأرسطو ولا أحد غيرهماء فهما '"يمثلان قطبي عالم الفكقرء 
فتارة يميل العقل إلى أحدهما وطورا يميل إلى الآخر”!' وهنا 
يبرز كائن مجرد مطلق هو "العقل" اللا تاريخي الذي يتحكم 
فيه ميلان تتراوح بينهما حركته التي هي الحركة الوحيدة 
غير المفسرة في عالم الفكر كله! وهكذا تكاد الفلسفة أن 
تصبح مجرد حركة فكر متراوح بين قطبين علويين. ولكن 
الفلسفة قد تصبح كذلك مجرد كيان متميز له حركته الذاتية 
لا فوق التاريخ فحسبء بل فوق الجغرافيا كذلك. فلا نحسب 
أن الأمر مجرد تعبير بلاغي طريف عندما يتحدث الكتاب 
عن فلاسفة الأندلسء فيقول 'وكأن الفلسفة أحست بحرج 
موقفها في المشرق؛ فولت وجهها شغطر المغرب وبلاد 
الأندلس رجاء أن تجد نصيرا”' إن وراء هذا التعبير 
البلاغي رؤية إطلاقية ثبوتية للفلسفة» ككيان مستقل متعال 
ع حفائق: الذاز جع وما ينافة: اللسفزة السكفلفة تو الوتمالقة. 


(') المرجع السابق صفحة 52. 


(أ) المرجع السابق صفحة 78. 
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وبحسب هذه الرؤية فليس ثئمة اختلاف بين الاراء 
الفلسفية» إنما هو مجرد اختلاف في الظاهرء وإنما المذاهب 
الفلسفية جميعًا مذهب واحد. فالاراء الفلسفية - كما يقول 
الكتاب - "مهما تعارضت في الظاهرء ليست إلا حقائق 
ناقصة ظنها أصحابها الحقيقة بأكملها» أو وجهات جزئية 
اعتبروها قانون الوجود» فما أن نضاهيها بعضها ببعض 
ونردها إلى أصلها ونحصرها في دائرتها حتى يتضح لنا أن 
من الممكن الانتفاع بها وسلكها في مذهب أوسع(؟ فما هو 
هذا الأصل» وما هي هذه الدائرة وما هو هذا المذهب الأوسع 
الذي ينتفي بها الاختلاف الفكري والإشكالية الفلاسفيةء بل 
يلغي التاريخ الفكري كله" إنها الماهية الثابتة للحقيقة. نعم 
نستطيع القول بأن وراء هذه الرؤية الإطلاقية اللا تاريخية 
للفلسفة مفهوما ماهويًا للحقيقة والتي هي موضوع الفلسفة. 
وإذا كنا نتبين هذا خلال عرض الكتاب للقضايا الفلسفية 
المختلفة فإننا نتبينه اختيارًا منهجيًا جهيرًا يصرح به الكتاب 


(') المرجع السابق. المقدمة صفحة ل - والتخطيط لنا. 
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منذ البداية في مقدمته عندما يقول "إن لكل شيء "7 ماهية 
ثابتة على الرغم من تحول العوارض المحسوسة واختلاف 
اللروف؛ وإن من شأن الماهية أن تحفظ للشيء خواصه 
الجوهرية مع تقلب الأحوال عليه". وهكذا فإن اختلاف 
الظروف وتقلب الأحوال (أي حركة التاريخ) لا تغير من 
الماهية الثابتة للأشياءء اللهم إلا تغييرات عرضية خارجية:» 
فرغم التغير والتقلب» هناك دائما "الأصل" "الدائرة": "المذهب 
الأوسع" الذي ترد إليه كل الاختلافات التي ليست في الحقيقة 
إلا اختلافات ظاهرة ملموسة؛ ولكنها ليست جوهرية في 
الأشياء. وعندما نذكر "الأشياء" فإنما نعني كل شيءء: 
لا الأشياء المادية فحسبء بل كذلك أشياء الفكر وأشياء القيم 
وأشياء العلم وأشياء الحياة. فكل هذه الأشياء محدودة 
وموقوفة بماهيتها الثابتة. هذا المفهوم الماهوي الثابت للحقيقة 
هو - بغير شك - الجذر الفكري للرؤية اللا تاريخية للفكقر 
الفلسفي في هذا الكتاب. 


(') المرجع السابق. المقدمة. ص ى. 
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ومع سيادة المفهوم الماهوي اللا تاريخي» يبرز الفكر 
الديني كرؤية محورية سائدة في الكتاب كذلك. 

وقد نتبين هذا بشكل خاص مع الباب الثاني من الكتاب 
المتعلق 'بالفلسفة المتوسطة" أي المسيحية والإسلامية. على 
أن هذه الرؤية الدينية تبرز في مختلف فصول الكتاب عرضنا 
وتعليقا وأسلوبًا كذلك. ففي الحديث عن "الفلسفة المسيحية 
وأرسطو 'يعرض الكتاب كيف تبنت الكنيسة المسيحية 
أرسطو بعد أن كان بعض الأساقفة ينكرون كتبه ويحرمون 
تدريسهاء ثم يقول الكتاب 'فهل يُطمر هذا الكنز من أجل 
بعض الشوائب؟ كلاء بل تفيد منه الفلسفة المسيحية وتمحو 
شوائبه» 'تنصر" أرسطو فيصبح وإذا به لا غبار عليه. تنك 
هي الفكرة الجليلة التي جالت بخاطر ألزرتوس الأكبر”". 
ولعلنا هنا نتبين "التوماوية الجديدة" ليوسف كرم تكاد تترك 
بصماتها في الأسلوب التعبيري نفسه. وبرغم أن الكتاب يذكر 
عن المعتزلة» "إننا لا نجد مدرسة دينية ناصرت العقل 
وحرية البحث مناصرتهم”" ' إلا أنه سرعان ما يقول "إلا أن 


(أ) المرجع السابق صفحة 60. 
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لهم سيئات لا تنكرء فقد خلطوا السياسة بالعلم وأرادوا أن 
بحعلوا! مذهيهة ذينا سما للدولة...و أدكلو] التتعب بوكافى: 
الناس - كما لاحظ الغزاليى - في المعضلات الكلامية 
والمشاكل النخظلرية.. والجماهير لا تتطلب إلا عقيدة سهلة 
بعيدة خن «تعقيدأتة الفلاسفة والمتكلمين 2" هذا على حين: أن 
الأشاعرة وإن 'تأثروا خطى المعتزلة في مختلف النواحي؛: 
ولكنهم خففوا من حدتهم ولطفوا نزعتهم العقلية» وقدموا أنا 
وكأنهم كانوا على بينة من الخطأ الذي وقع فيه سابقوهم 
يطمئن الرجل العادي إلى آية قرانية تتحدث عن قدرة الله 
وعظمته أكثر من اطمتنانه إلى نظرية فلسفية توضح ذلك 
توضيحا و" وهكذا "أصبح المذهب الأشعري شبه عقيدة 
رسمية في أغلب الديار الإسلامية» دون أن يفرضه على 
الناس وال أو أمير”" "!! على أن الدلالة الحقيقية لهذا النصء» 
(') المرجع والموضوع السابق. 


(" المرجع السابق صفحة 62 والتخطيط لنا. 
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لا تبرز فقط إدانته الربط بين العلم والسياسة» أو في تخطئة 
المعتزلة لأنهم أرادوا تسويد مذهبهم دينا رسميًا للدولة» فكلا 
الأمرين إدانة أيديولوجية غير مباشرة تشير إلى أحداث 
سياسية كان يحتدم بها الواقع المصري طوال الأربعينات: 
ولا تبرز كذلك دلالته في الدفاع عن المذهب الأشعري؛ 
وإبيعاد شبهة فرضه على الناس عن طريق وال أو أميرء 
وهو دفاع يتغافل عما يعرفه مؤلفا الكتاب بغير شك من 
علاقة المذهب الأشعري بالدولة السلجوقية ودور المدرسة 
النظامية» فضلاً عن علاقته بأنظمة سياسية أخرى حتى 
عصرنا هذا؟ 

على أن الدلالة الحقيقية لهذا النص في كتاب عن الفلسفة 
هو تأكيد الدين على حساب العقلانية الفلسفية» والدعوة إلى 
استبعاد الفكر النظري عن الجماهير. 

ولعل هذا الأمر يتضح بوجه خاص في حديث الكتاب عن 
الصوفية. فالكتاب يأخذ على الصوفية أنهم 'قعدوا بفريق من 
الناس عن الكسب والعمل... هذا إلى أنهم حاربوا العلم 
ونشروا بين أتباعهم ومريديهم خرافات لا أصل لهاء 
وأفكارهم هي أبعد ما تكون عن الدين» غير أنهم بالرغم من 
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كل هذا خدموا الإسلام والمسلمين بتعاليمهم وطرائفهم خدمة 
لا تنكر.. فقد حببوا الناس في العبادة وحثوهم على الطاعة 
ونفروهم من الرذائل وقبيح الخصال؛» وعرفوا كيف يتوجهون 
إلى الجماهير؛ فخاطبوهم بلغة القلب والروح التي هي أعذب 
وأيسر من لغة العقل والمنطق". 

ثم يختتم الكتاب هذه الفقرة نفسها بقوله '"ومهما يكن من 
أمر متصوفة الإسلام» فليس هناك شك في أن المجتمع في 
حاجة ماسة إلى قادة روحانيين يصلحون من شأنه ويعالجون 
أمراضه؛ ويذعن الكل لهم دون مناقشة أو اعتراض. وكم 
تكون الجماهير سعيدة إذا كان هؤلاء القادة على درجة مقبولة 
من العلم والحكمة؟' " وهكذا يتلقى الطلبة في كتاب الفلسفة 
دعوة تبشيرية مناقشة للفلسفة نفسهاء ودعوة نخبوية متعالية 
إلى إذعان الجماهير - دون مناقشة أو اعتراض - لقادة 


روحانيين! 


(') المرجع السابق صفحة 73. والتخطيط لنا. 
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وقد نجد نفس هذا التناول الديني بدرجات متفاوتة في 
الفلسفة الحديثة» ونكتفي بمثال واحد في عرض الكتاب لفلسفة 
كانط. 

قام الكتاب بعرض فلسفة كانط عرضنا طيبًا مقتصرًا على 
فلسفته المعرفية والأخلاقية. إلا أن الكتتاب حاول بشكل 
سطحي أن يضخم من ناحية رؤية كانئط الدينية» وأن ينتقد من 
ناحية أخرى الجانب العلماني النظري الذي يحاوله كانط في 
فلسفته. فعند الإشارة إلى العوامل التي أثثشرت في إنتاجه 
الفلسفي» يؤكد الكتاب على "تلك التربية الدينية التي توفرت 
في البيت والمدرسة» وغرست في قلبه حب المبادئ المسيحية 
والتعاليم البروتستنتية. وكان لها أثرها قطعًا في آرائه 
الأخلاقية”'' " ويشير الكتاب في موضع آخر إلى أن كانط 
وجه 'نحو المساتل الأخلاقية منذ طفولته؛ فربته أمه على 
الفضيلة والأخلاق الحميدة» وغرست في قلبه التعاليم الدينية 
السائدة التي كانت تنفر من الرذيلة» وتدعو إلى تربية الضمير 


(') المرجع السابق: صفحة 210 
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وإحياء الشعور7"' ' كما يشير الكتاب في موضع آخر إلى أن 
كانط أغلب الظن 'قد استمد فكرة الإرادة الخيرة من التعاليم 
المسيحية التي تدعو إلى طهارة القلبء» وتناجي الروح 
والضمير”' والكتاب لا يعرض لموقف كانط من الدين 
المتسق مع فلسفته النقدية العقلانية سواء في جانبها المعرفي 
أو الأخلاقي» وإنما يكتفي بالدفاع عن تدينه إزاء الاتهامات 
التي وجهت إليه بالإلحاد والزندقة» فضلاً عن مصادرة كتبه 
وحرمانه من البحث في المسائل الدينية؛: مؤكذدا أن "هذا 
الاتهام لا يعتمد فيما نعتقد على أساس فإنه (أي كانط) يضمر 
في قلبه للدين كل احترامء» والروح الدينية التي غرست في 
صدره منذ الصغر لم تفارقه مطلقا"©. على أن الكتاب وإن 
كان يدافع عن تدين كانط على هذا النحو التبشيريء فإنه ينقد 
كانط لمغالاته في محاولة تصوير الفلسفة بصورة العلم» وفي 
الثقة المتزايدة التي يوليها للعلم. ويشكك الكتاب في هذه 
المحاولة وفي هذه الثقة مؤكدًا على ضرورة الميتافيزيقا ذلك 


(() المرجع السابق صفحة 226. 


(') الكتان كفسة ضصفكة 223: 
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"إن البحوث العلمية كثيرً! ما قادتنا إلى مشاكل لا تستطيع 
التجربة وحدها حلهاء وكثيرا ما انتهى العالم في دراسته إلى 
تلك الميتافيزيقا التي كان يحذر الناس منها ساعة البدء.. ومن 
جهة أخرى يظهر أن كانط غالى في اليقين العلمي وصعد به 
إلى درجة فوق مستواهء وكأن إعجابه بنيوتن وقوانينه دفعه 
لأن يقدس كل حقيقة علمية» ويذهب إلى أن العلم اتضحت 
معالمه وثبتت دعائمه» وصار المشل الأعلى للوضوح 
والحجلاء» ولكن جهود العلماء من بعده قامت دلبل" على غير 
ذلك7'' 'وهكذا تنتهي محاولة تفسير فلسفة كائط بتربيته الدينية 
إلى نقد ثقته في العلم: وإلى التشكيك في نتائج العلم نفسه! 
على أن هذا الموقف الديني في الكتاب الذي يدعو 
للذعان للقادة الروحانيين» وإلى التشكيك في العلم وإلى 
ضرورة الميتافيزيقاء يحرص في الوقت نفسه طوال الكتاب 
على عدم الجنود بشكل كامل إلى جانب الرؤية الدينية 
وحدهاء بل يحاول إقامة توازن وتوافق بين الدين والفلسفية 
بين النقل والعقل» بل يكاد التوفيق بين هذه الطرفين أن يكون 


(أ) الكتاب نفسه صفحة 224. 
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جوهر أيديولوجية الكتاب. وإن كان من الطبيعي في كل 
موقف توفيقي أن تجنح التوفيقية إلى طرف من الأطراف 
على حساب الطرف الآخرء وهو دائمًَا الطرف الديني 
أو الروحي. ولعلنا لاحظنا في فقرة سابقة ميل الكتاب إلى 
توفيقية الأشاعرة وتخطتته المعتزلة؛ لمغالاتهم في اتجأههم 
العقلاني. والكتاب يصدر حكمًا قاطعًا على الفلسفة الإسلامية 
بأن "أوضح شيء امتازت به.. هو أنها في جملتها ترمي إلى 
التوفيق بين الفلسفة والدين» ففي كل جزء من أجزائها وكل 
نظرية من نظرياتها؛ نلاحظ أن فلاسفة الإسلام يرمون إلى 
هن الف 1 

إن الكتاب لا يكتفي بأن التوفيق بين الدين والفلسفة كان 
من أبرز معالم الفلسفة الإسلامية مثلاء إن صح هذا القول 
على إطلاقه» ولكنه يصر على أن يكون التوفيق بينهما كان 
في كل جزء وفي كل نظرية! ومع هذه التوفيقية بين الدين 
والفلسفة التي تجنح دائمًا نحو ما هو ديني وروحي» نجد ما 
يشبه الإدانة» بل التشويه الأخلاقي للمذهب المادي. ففي 


(') المرجع نفسه صفحة 81 والتخطيط لنا. 
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عرض الكتاب لمذهب باركلي المثالي يدافع عن النزعة 
الروحية عنده أو يبرزها ولا أقول يفسرها - بأن هذه النزعة 
الروحية وجدها باركلي 'أكثر التئامًا مع التعاليم الدينية؛ لأنها 
تسلم بعقل كلي يشرف على الكون. هذا إلى أنها أعانته على 
محاربة المادية الشائعة التي كانت سببًا قويّا من أسباب الزيغ 
والإباحية"9". 

على أن الأمر لا يقتصر على الجنوح إلى الجانب 
الروحيء بل والتشكيك في الجانب العلمي وتشويه الجانب 
المادي» بل ويصل إلى مستوى تغييب بعض الحقائق 
الفلسفية؛ تدعيمًا لهذا الجنوح الروحي» وحرصا على عدم 
المساس بمسلمات الفكر الديني السائد رسميّاء فعن الحديث 
عن نظرية الفيض أو الصدور في فلسفة الفارابي وابن سينا 
يعرض الكتاب لهذه النظرية بحيث لا نكاد نتبين أي خلاف 
أو تناقض بينها وبين نظرية الخلق» بل نكاد نستشعر نوعًّا 
من التوفيقية التي تمس» وتغيب هذا الإشكال الفلسفي الذي 
آثار خلافات فكرية حادة.. يعرض الكتاب لهذا الأشكال على 
النحو التالي: فإزاء القول بالخلق الذي صرح به القرآن: 


(') المرجع نفسه صفحة 198 والتخطيط لنا. 
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والقول بقدم العالم الذي قال به أرسطو 'لجأ الفلاسفة إلى حل 
وسط فقالوا: إن المادة مخلوقة وقديمة خلقها الله بفيض من 
عنده أزلاً وتعهدها بعنايته ورعايته فيما بعد - وبهذا حقق 
الفلاسفة "فكرة الخلق الإسلامية ولو على صورة معنوية7) 
على أن القضية كانت في الفلسفة الإسلامية أكبر من مجرد 
التوفيق بين ما جاء به القرآن» وما قال به أرسطو؛ إذ كانت 
لها أسس موضوعية وعناصر إش كالية مختلفة يطمسها 
ويُغيبها هذا التصوير التوفيقي المسطح. وفضلا عن هذا فبين 
الفلاسفة من رفض القول بالخلق من عدم» كما رفض القول 
بالفيض والصدور على السواء مثل ابن رشد؛ مما يجعل 
التعميم على كل الفلاسفة خطأء وهو جزء من تغييب الإشكال 
الفلسفي نفسه في هذا الكتاب» وكذلك الشأن في قضية خلود 
الروح. فلآن القول بخلود الروح كما يقول الكتاب "هام من 
الناحية الدينية» فأن من ينكره يهدم المسئولية في ركن من 
أركانها ويقضي على غاية الأخلاق والقوانين والشفرائع”" 


(') المرجع نفسه صفحة 84. 
(') المرجع السابق والموضع نفسه. 


() المرجع والموضوع نفسه والتخطيط لنا. 
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ولهذا يؤكد الكتاب على أن فلاسفة الإسلام - هكذا إجمالاً - 
ما كانوا ليقبلوا القول بإنكار الخلود "وقد تعرض ابن سينا 
بوجه خاص لهذه المسألة في غير موضع؛ وتحدث عنها 
كيت الحدو و جه ارد النفين اللتوكع ويقاتها 7" طاو كا النيصر: 
يغيب الكتاب الإشكال الفلسفي الخاص بمسألة عدم حشر 
الأجسادء بل إن مسألة خلود النفس نفسها يختلف الفلاسفة 
حول حقيقتها وطبيعتهاء اختلافا كبيرا نتبينه بين الفارابي 
وابن سينا وابن رشد خاصة. ولكن الكتاب يحرص على 
تغييب هذا الإشكال الفلسفي كذلك حتى لا يمس المسلمات 
الدينية السائدة. وكذلك الأمر فيما يتعلق بمسألة النبوة 
فالكتاب يقصر الاتصال بالعقل الفعال في رأي الفلاسفة على 
الأنبياء عن طريق المخيلة» ويغيب ما يقوله الفلاسفة من 
إمكانية الاتصال بالعقل الفعال عن طريق العقل؛ مما يجعل 
الفلاسفة يتساوون في المرتبة مع الأنبياء» بل وقد يفضلونهم 
في رأي بعض هؤلاء الفلاسفة. ومرة أخرىء يغيب الإشكال 
الفلسفي تأكيدا للمسلمات الدينية السائدة. ولكن ماذا يتبقى من 
الفلسفة في كتاب عن تاريخ الفلسفة» إذا استبعدنا إشكالاتها 
الفكرية؟!. 
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والملاحظ أن هذا الكتاب الذي وقف طويلا عند فلاسفة 
اليونان والفلاسفة المحدثين لا يكاد يقف إلا بضعة أسطر عند 
كل من الكندي والفارابي وابن سينا وإخوان الصفا وابن 
رشدء فالكندي 'لم يحدد معالم الفلسفة الإسلامية ولم يكون 
منها مذهبًا متصل الأجزاءء وهو أميل إلى الفلك والرياضيات 
منه إلى الفلسفة"؛ والفارابي هو "أعرف فلاسفة الإسلام 
بتاريخ الفلسفة» وأنه حاول التوفيق بين أفلاطون وأرسطو" 
ولا إشارة إلى مدينته الفاضلة إلا اسم كتابه عنهاء وإخوان 
الصفا "كان التوفيق بين الفلسفة والدين هو شغلهم الشاغل" أما 
أبن سينا فحياته "مملوءة بالأحداث والتقلبات ذلك لأنه اشتغل 
بالسياسة فلحقه شواظ من نارها" وابن رشد هو مجرد 
الشارح العظيم 'لكتب أرسطو" بذل جهذا عظيمًا في إثبات ألا 
تناقض بين الدين والفلسفة الحقة7 ومن الواضح أن تجنب 
الحديث التفصيلي عن كل فيلسوف» لم يكن لمجرد التبس يط 
في كتاب لطلبة المرحلة الثانوية:؛ وإنما كان لتغييب 
الإشكالات الفكرية التي ما كان من الممكن تجنبها في 
الحديث التفصيلي عن هؤلاء الفلاسفةء اكتفاءً بالحديث 


(') المرجع نفسه صفحات من 76 حتى 79. 
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الإجمالي عن بعض القضايا التي يمكن أن تغيب إشكالاتها 
بعرضها عرضًا مسطحًا يتفق مع المسلمات الدينية السائدة. 
وفضلا عن هذا فإننا لا نعثر في الكتاب على أية إشارة جادة 
معمقة إلى الفكر العلمي في تاريخ الفلسفة العربية الإسلامية: 
أو إلى الجانب العقلاني البارز في بعض جوانب هذه الفلسفة. 

خلاصة الأمرء أن هذا الكتاب رغم ما فيه من أمانة 
وجدية في عرض أهم عناصر الأفكار الفلسفية منذ الفلسفة 
القديمة حتى كانطء فإنه يتسم بمنهج ماهي لا تاريخي في 
عرض هذه الأفكارء وبسيادة رؤية دينية تتغذ في أغلب 
الأحيان طابعًا توفيقيًا بين الجانب الروحي والجانب العقلاني 
مع تغليب الجانب الروحي» فضلاً عن تغييب الإشكالات 
الفلسفية التي تمس اليقين الديني السائدء والتشكيك في الفككر 
العلمي»: والدعوة إلى إيعاد الفكر النظري عن الجماهير. 
اكتفاء بالحقائق الدينية البسيطة - وبهذا يفتقد تاريخ الفلسفة 
في هذا الكتاب روح الاختلاف والخلاف والصراع والنقد 
والعقلانية»ء وتصبح الفلسفة نفسها كيانا متسقا متعاليًا يكاد أن 
يكون - على حد تعبير الكتاب نفسه - رغم الاختلاف 
الظاهري بين المدارس مجرد 'مذهب أوسع". إنه كتاب في 


025 


الفلسفة يلغي الإشكال الفلسفي» ويكاد أن يكون دعوة إلى 
التمائلية التاريخية والفكرية» والامتثالية الدينية:» أو بتعبير 
آخرء دعوة إلى الجمود الفكري والخضوع الاجتماعي. فهل 
تطمع المؤسسة المدرسية في ظل النظام السياسي الاجتماعي 
الساتد قبل ١457‏ في الحصول على سلاح فكري أفضل من 
هذا الكتاب دعمًا وتكريسّا للأيديولوجية السائدة لذلك 
النظام؟!. 
؟- الفلسفة للصف الثالث الثانوي - القسم الأدبي: 
قد يكون من الطبيعي أن يأتي هذا الكتاب الثاني على 
خلاف فكري» واختلاف منهجي مع الكتاب الأول - وهو 
خلاف واختلاف يتفق مع المرحلة الجديدة التي صدر فيها - 
عنها - الكتاب والكتاب لا يؤرخ للفلسفة كما فعل الكتاب 
لواف ليذ تقوو فاق .بعتو انه" الفلبيقة؟ لجنا لاف تنه 
يعني في المحل الأول بالمشاكل الفلسفية الكبرى» ويختار فيها 
ثلدة مشناكك: < اك أذ ذلك : 
-١‏ مشكلة الشك واليقين: الشك المذهبي والشك 
المنهجي. 
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5- مشكلة الحرية الإنسانية: الجبر والاختيار - 
الفرد والمجتمع. 

- مشكلة العلاقة بين الفكر والواقع وكيف 

واجهها المثاليون والبرجماتيون والماديون. 
وبهذا الاختيار نتبين في الكتاب اهتمامًا بقضية المعرفة 
الإنسانية من ناحية» وقضية الفعل الإنساني من ناحية أخرى. 
وفي كلتا القضيتين يعالج الكتاب الموقف من الواقع الخارجي 
بشكل عام الواقع الاجتماعي بشكل خاص. بل يُعرف الكتاب 
البحث في الفلسفة "بأنه موقف من الحياة"' ولهذا يهتم الكتاب 
بالاتجاهات "التي تشيع بين فلاسفة العصر الحاضر؛ للعممل 
على جعل المعرفة الفلسفية أداة لتغيير الواقع في سبيل 
مستقبل أفضل"؛ إذ ليس معنى توثيق الصلة بين الفلسفة 
والحياة - كما يقول الكتاب - "أن تقف الفلسفة كالمرآة 
تنعكس عليها آثار الحياة» وبصمات المجتمع فققط.. ولكننا 
نود هنا أن نبين الوجه الآخر لهذه الصلة» وهو وجه إيجابي 
يجعل الفلسفة تتخذ موقف المبادأة» فكما تتلقى التأثيرات 


() سعيد إسماعيل علي: الفلسفة للصف الثالث الثانوي القسم الأدبي 
القاهرة 1970 ص 74. 
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المختلفة من الظروف التي حولهاء كذلك لا بد لها من أن 
تكون قوة إيجابية توجه هذه الظروف وجهات معينة يرتضيها 
المجتمع» وتتفق مع آماله وأهدافه”'' ولهذا فالكتاب يتخ ذ 
كذو اك ضيه انك فصو لك المكفلفة: مروف نبو انضنا النلمفة المقالنة 
على أساس موقفها السلبي من الواقع» فهي أولا تعبر عن 
عجز الفلاسفة المثاليين عن إدراك الحقيقة7' الواقعية. وههي 
ثانيًا "لا تعدو أن تكون مجرد عملية تبريرية يستعيض بها 
الناس عن واقع أليم يكابدون» ولا يملكون إزاءه تغييراء أو 
تبديلاء ويلجئون إلى هذا التنظيم العقلي المجرد يتخيلون فيه 
أمانيهم وأحلامهم» وقد تحقق عقليًا ما دام تحقيقها عمليًّا كان 
أمرا صعبًا وعسيرا وضربًا من المحال» كما يتصورون”" 
وبضرف النظز عن هذا المفهوم القاضر للفلسغة المثالية: 
والذي يخلط فيه الكتاب بين الدلالة والوظيفة» فضلا عن 
تفسيرها بالعجز» وهو تفسير في ذاته مثالي» أقول بصرف 


0( المرجع السايق صفحة 60 وهو ينسب هذا المفهوم للع الماركسية؛ 
وفي الوقت نفسه يستبعد الدين من هذا المفهوم المثاليء» أراجع 


018 


النظر عن هذا فإن الكتاب يتخذ من الموقف الإيجابي لتغيير 
الحياة - يشكل عام ب معيارا لتقييم المدارس الفلسفية 
المؤاوسس القابية متياء و الكديكة يخ المشاكل الفلسة نا 
التي أشرت إليها في البداية - فإنه يعرضها في سياقها 
التاريخي في كثير من الأحيان» وإن كان لا يحترم أحيانا 
التفلسل: لمكي لهذا الساففنن الفضاء الخاضن 'بالنمبية 
عن اليقين" يبدأ بمنهج فرانسيس بيكون التجريبي؛ لينتقل بعد 
ذلك إلى أسبينوزاء ومنهجه الرياضي الذي يلحق به الجويني؛ 
لينتقل بعده إلى الغزالي ومنهجه» أو طريقته الصوفية؛ لينهي 
هذا الفصل بالوضعية المنطقية؛» وموقفها من البقين 
الرياضي'' ولا شك أن العناية بالإشكال أو المسائتل الفلسفية 
قد للا تفرض مراعاة التسلسل التاريخي في عرضها على أن 
الكتاب يراعي هذا التسلسل التاريخي في كثير من الأحيان: 
وخ كان يكاب عليه مقهوى: التواقي الزشي: ال النطيرة 


(') الكتاب السابق بين صفحات 102 0 113. 
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التاريخية رغم توفر هذه النظرة في الكتاب بشكل ضمنيء 
وأعني بها - كما أشرنا من قبل - ربط الفكر بالواقع تعبيرًا 

عنه وتأثيرً! فيه.. إلا أن هذا الربط - في الكتاب - يغلب 
عليه جانب البحث عن تأثير الفكر في الواقع أكثر من البحث 
عن تعبير الفكر عن هذا الواقع.. وبرغم توفر المعرفة بهذا 
المفهوم بشكل عام في الكتاب في بعض أسطر سريعة» مثل 
قوله "الفلسفة صورة من الصور الفكرية التي تعبر عن 
التفاعل القائم بين أفراد الناس بعضهم والبعض الآخرء وبينهم 
وبين الطبيعة”" فإن هذه المعرفة لم توظف في الكتاب 
توظيفا منهجيًا؛ لتحديد الدلالة التاريخية للفكر الفلسفي» بل 
أقول إن الاقتصار على القول بتأثير الفكر في الواقع دون 
تحديد دلالته الاجتماعية قد يُفضي بالكتاب في التحليل الأخير 
إلى موقف مثالي في المعرفة النظرية» وإلى نزعة إرادية في 
السلوك العمليء وإلى رؤية توفيقية بين المذاهب الفلسفية 
المختلفة التي تجمعها مجرد الدعوة إلى تغيير الواقع دون 
تحديد لدلالة هذا التغيير. وأزعم أن هذا ما وقع فيه الكتاب 


رأَسْماليًا نشعئ إلى 0 61. 
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رغم توفر الوعي بنقيضه في بعض عبارات متنائرة في 
الكتاب نفسه. فالكتاب وإن أوضح الخلاف الفكري بين 
الماركسية والوجودية والبرجماتية» إلا أنه يؤكد أنها جميعا 
فلسفات تتعارض مع الفلسفة المثالية» وتعطي الأولوية للواقع 
الخارجي» وتقول بتغيير الحياة إلى أفضل. وبهذا المعيار 
فالفلسفة الواقعية الجديدة التي يمثلها برتراند رسل مدرسة 
مادية "لأنها تتعارض مع الفلسفة المثالية كما تجلت عند كانط 
وهيجل7' وتقول بأن هناك عالمًا موجودًا خارج ذات 
الإنسان» كان موجوذا قبل معرفته إياه وسيظل موجودا بعده' 
والكتاب لا يسأل: ما طبيعة معرفتنا بهذا العالم الخارجي عند 
هذه المدرسة» فلعل الإجابة الصحيحة عن هذا السوؤال أن 


تكذك له مذ :مافية'؟ هذه المذرسة 1 


(') المرجع السابق صفحة 323 - 224. 
(') والغريب أن الكتاب يسوق مدرسة الواقعية الجديدة بين المذاهب؛ 


ولا يشير أية إشارة إلى الماركسية كمذهب مادي. 
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وبهذا المعيار نفسه - أي التعارض مع المثالية والقول 
بتغيير الواقع - تتلاقى كما يقول الكتاب - الفلسفات 
المتعارضة 'والحق أنه مهما اختلفت الفلسفات التي تسود عالم 
اليوم؛ فإنك ستجد بينها اتفاقا في هذا(" يقصد في "التسليم 
بضرورة أن تكون المعرفة وسيلة للتغيير". وبهذا المعيار 
يؤكد الكتاب كذلك بأنه "على الرغم من أن الفلسفة البرجمانية 
تت نميو قدا مشا د | والمودة ين االفاسكة العا رتكلنية حنى ‏ تهفجيا 
يمثلان طرفي نقيض» إلا أننا يمكننا أن نضعها هي كذلك 
ضمن هذه الطائفة من الفلسفات المغاضرة التي تريظ بين 
الفلسفة و الحياة والمجتمع”" ويقول عن البرجمانية أنها '"تجعل 
الفلسفة مثل العلم وسيلة يمكن أن تكون ذات فاعلية في ترقية 
شئون الحياة”" حقا إن الكتاب يعرض للماركسية عرضتا 
أمينا في عمومه رغم حرصه على تكرار التبرؤ من خطيئة 
الدموية» وانعدام الحرية التي يلصقها بالماركسية» وهو يميز 


(') المرجع السابق صفحة 59. 
() المرجع السابق صفحة 61. 


() المرجع السابق صفحة 63. 
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بينهما وبين البرجماتية تمييز! اجتماعيًا حاسماء إلا أن الكتاب 
بمفهومه العلوي الغامض للتغيير الاجتماعي» وعدم تحديده 
لطبيعة الاختلاف في معرفة الواقع ورؤيته القاصرة للفلسفة 
المثالية» يكاد يجعل الماركسية والوجودية والبرجماتية على 
مستوى واحد رغم اختلافهاء بل لعنا نستشعر تحبيذا في 
عرضه للوجودية"' وللنظري البرجماتية'" في التربية 
اع ا 

على أن هذه الرؤية التوفيقية إلى حد ما - بين المدارس 
الفلسفية الحديثئة على أساس القول بتغيير الواقع - لا تحتل 
في الكتاب - رغم أهميتها - إلا المرتبة الثانية من حيث إنها 
معيار للتقييم الفكري أمام المرتبة المعيارية الأولى في 
الكتاب؛ بل المعيار الأساسي للحكم في مختلف المشاكل 
والمسائل الفلسفية» فهو "ميثاق العمل الوطني" الذي صدر في 
مصر عام ؟95١.‏ والكتاب في تخطيطه الأصلي 
لموضوعاته يذكر بأنه "دراسة بعض المشكلات الفلسفية 


(') المرجع السابق صفحة 148 - 155. 
(') المرجع السابق صفحة 157 - 160. 
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الكبرى مع بيان الحل الذي قدمه الميثشاق الوطني لكل 
منهما”' وعلى طول الكتاب يتم التعليق على حلول مختلف 
المدارس الفلسفية لتلك المشكلات بما قاله الميثاق بشأنها. ففي 
الفصل الخاص بالعلاقة بين الفلسفة والمجتمع يعرض الكتاب 
للنظرية الماركسية؛ ثم يعقب على عرضه قائلا 'ولا بد أن 
نلفت النظر إلى جانب هام يختلف فيه التطبيق العربي 
للاشتراكية عن النظرية الماركسية» فإذا كنا - كما عبر عن 
ذلك الميثاق - لا نؤمن بالطريق الرأسمالي لأنه يزيد من 
فرص استغلال الرأسماليين للعمال؛ مما يؤدي إلى زيادة 
عنف المواجهة بين الطبقتين» إلا أننا لم نتتخذ من القوة 
والعونة طون الكل هذ تقطن اي تهبن يننا شدران 
الماركسية» يقول الميثاق..9؟ وبعد أن يعرض الكتاب 
لمشكلة الحرية عند الماركسيين والوجوديين والبرجماتيين» 
وفي الفكر العربي الإسلامي القديم والحديث» وخاصة عند 
الشيخ محمد عبده؛ يأخذ في عرض موقف الميثاق من مشكلة 
الحرية» باعتبار أن 'ميثاق العمل الوطني هو الذي يحدد 


(') المرجع السابق صفحة 50 


(أ) المرجع السابق صفحة 55. 
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المعالم الرئيسية لفلسفة مجتمعنا العربي”' يقول الكتاب 
'ولا شك أن الأساس الفلسفي الذي يستند إليه الميثاق في هذا؛ 
هو أنه من العبث الإقرار بهذا التعارض بين الفرد والمجتمع: 
بحيث يتحتم ضرورة الميل إلى الجانب الفردي» كما فعلت 
الفلسفة الوجودية والبرجماتية» أو إلى الجانب الاجتماعي كما 
فعلت الماركسية. إن محاولة تغليب الفرد على المجتمع 
أو تغليب المجتمع على الفرد» محاولة تثير مشكلة زائفة 
لا وجود بهاء إلا في عقل أصحابها من الوجوديين 
والبرجماتيين والماركسيين”" " وفي نهاية الفتصل الخاص 
بمشكلة العلاقة بين الفكر والواقع وبعد عرض موقف التيار 
المثالي والمادي والبرجماتي من هذه المشكلة» يعقب الكتاب 
بفقرة طويلة عن موقف الميثاق من هذه المشكلة قائلاً في 
بدايتها "إن أهم ظاهرة تسترعى”'" "انتباه' قارئ الميثاق هي 
تلك النظرة التكاملية التي حاول الميثاق أن يعالج بها كثيرا 


(') الكتاب نفسه صفحة 195 والتخطيط لنا. 
(') الكتاب نفسه ص 231 أضيفت الكلمة بين قوسين إلى النص؛ 
إذ يبدو أنها سقطت في الطبع. 
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من المشكلات. فإذا كان الفلاسفة منذ بداية تاريخ الفلسفة قد 
انقسموا إلى معسكرين يقرع كل منهما بالحجة العقلية 
والبرهان النظريء فريق ينتصر للفكر والنظر والعقل وفريق 
ينتصر للواقع والخبرة» إلا أن الميثاق يؤكد أنه من المستحيل 
علينا أن نعتمد على أحد طرفي الثنائية دون الأخرى". 

وقة تقذيرنا :العمرق للد لالة التقامية لبيقاق العمل لوطت 
المصري باعتباره برنامج عمل سياسي مرحل في حياة 
نضدن قري ,كال القارنة التاهرورة وبوروك عدا سيط هذا 
البرنامج - بغير شك - من بعض المفاهيم النظرية ذات البعد 
العقلاني والتاريخي معاء فلا يمكن اعتباره خطايًا نظريًا 
فلسفيّاء ولا يجوز اتخاذه معيارًا للحكم وتقييم مذاهب فلس فية 
أخرى. قد يكون من الجائز أن يكون هناك فصل في الكتاب 
عن الفلسفة السياسية يدرس فيها بمنهج علمي ما وراء 
الميثاق من مفاهيم 'نظرية - عملية" بحا عن أصولها 
الموضوعية والذاتية في واقع الخبرة المصرية والعربية 
وبحثًا عن مصادرها الفكرية في الفلسفات النظرية والعملية 
الأخرى؛ في تراثنا القديم وفي عالمنا المعاصر. ولكن 
لا يجوز بحال أن نجعل من هذا البرنامج العملي السياسي 
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أساسا نقص أو باطلء بل التي ترتفع في استعلاء فوق جميع 
الفلسفات بغير استثتاء. إن دراسة المشكلات الفلسفية على 
هذا النحو الذي نجده في الكتاب يجعل من هذا الكتاب 
الفلسفي دعوة قومية تبشيرية - بل تبريرية - مثالية تفتقد 
الرؤية التاريخية والمنهج الموضوعيء وخاصة أنها تبني 
القول بكمال الميثاق على ما في النظريات الفلسفية الأخرى 
- وخاصة الماركسية - من نقص ليس فيها بقدر ا ما هو 
نقص يُلصقه الكتاب بها تشويهًا أو افتراء. والكتأب بهذه 
الدعوة القومية التبشيرية المثالية لا يسهم في تعميق الفكر 
الفلسفي النظري لدى الطلبة من ناحية؛ ولا في النوعية 
الموضوعية بالدلالة الحقيقية للميئاق من ناحية أخرى. 

وإذا كنا قد تبينا في الكتاب السابق سيادة الروح الدينية 
الماهوية في منهج معالجته للإشكال الفلسفي؛ فإننا في هذا 
الكتاب نتبين سيادة الروح القومية» والقومية العربية بوجه 
خاصض في معالجة الإشكال الفلسفي. ولعل .من المؤشرات 
على هذا لا مجرد اعتبار الميثاق معيارا للحكم» بل التسمية 
التي يسميه بالفلسفة الإسلامية» وعندما يتحدث عن فلاس فتها 
يسميهم بفلاسفة الإسلام» أما في هذا الكتاب فتسمى بالفلسفة 
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العربية» ويتحدث الكتاب عن فلاسفة العرب"). وفي المدخل 
والمفكرين الفلاسفة العرب؛ إذ لا يمكن أن نمضي قدمًا في 
نصل حاضرنا بماضينا. فذلك يزيد من ثقاتنا بالنفس وبقدرة 
الإنسان العربي على أن يقتحم آفاق الفكر المختلفة7" ". وفي 
نهاية الكتاب عند عرض أفكار الميثاق حول العلاقة بين 
الفكر والواقع يقول 'وهذه الأسلحة النظرية التي ينبغي أن 
تتذرع بها الثورة العربية ليست من قبيل النظريات الجاهزة 
المستوردة من الخارجء وإنما هي تستمد قيمتها الحيوية من 
الظروف التي تعيشها التجربة الثورية العربية» وتباشر تحت 
تأثيرها دورها وفي توجيه التاريخ العربي7" " ونلاحظ في 
النص السابق في غيره من نصوص الكتاب غلية الحديث 
بضمير 'نحن" تأكيدًا على هذه الروح القومية في معالجة 
الإشكال الفلسفي. ولا شك أن الإشكال الفلسفي لا ينبغي 
(') المرجع نفسه صفحة 161. 

(أ) المرجع نفسه صفحة 4 التخطيط لنا. 


(" المرجع نفسه صفحة 233 التخطيط لنا. 
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القومية» ولكن هناك فارقا بين دراسة الإشكال الفلسفي في 
إطار الخبرة القومية: وبالاستفادة من خلاصتها وممارساتها 
النظرية والعملية» وبين فرض بعض المفاهيم القومية فرضا 
عداها من مفاهيم. 

على أنه برغم هذا البُعد القومي الغالب على الكتابء؛ 
والذى كع سر فى لكان لو 1" امشافتيه ماكو ا 
البُعد القومي» ففي الصفحات الأولى من الكتاب» عند الحديث 
عن "أسلوب التفكير عن طريق الغير”". نقراأً "إن قيمنا 
الروحية تنبذ هذا التفكير» ونحن نجد في تراثنا الروحي مأ 
يعزز الدعوة؛ إي التقليل من الاعتماد في تفكيرنا على الغير. 
ففي الدين الإسلامي على سبيل المثال لا يقبل من الإنسان 
المتدين أن يلغي عقله ليجري على مئنة آبائه'2. وفي حديث 
الكتاب عن وظيفة التغيير والتجديد في المجتمع التي تقوم بها 
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الفلسفة» يستدرك الكتاب قائلا 'فإن هذا لا ينفي واجبًا تقوم به 
الفلسفة هو المحافظة على القيم» فإذا كان من قيم مجتمعنا 
الرئيسية القيم الروحية» فليس معنى أن تقوم الفلسفة بالتغيير 
والتجديد أن تلغي هذه القيم» وتجعل من الجوادب المادية 
المحافظة على هذه القيم وتأكيدها”' ونلاحظ في هذا النص 
تكرار كلمة "من الواجب" أو ما في معناها بما يعني توظيف 
الفلسفة ل وجوييًا مهدة | أفخية سدق مضوة تكن" عن 
أن الحديث عن المحافظة على القيم وتأكيدها على هذا النحو 
يكاد يلغي كل إمكانية للاجتهاد والنقد والتجديد والحرية» مما 
يكاد يلغي الدور العقلاني الإبداعي للفلسفة وللفكر عامة. 
ويكاد هذا البُعد الديني والبُعد القومي (الأكثر سيادة في 
الكتاب) يشكلان موقفا توفيقيًا يتسم به الكتاب بشكل عام 
لا بالنسبة إلى هذين البُعدين» بل بالنسبة إلى بقية المذاهب 
الفلسفية باستثناء سبق أن أشرنا - على أننا لا ننكر ما في 


(') المرجع نفسه صفحة 63 والتخطيط لنا. 
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ووعي اجتماعي قومي متقدم» وإن لم يحسن الكتاب توظفيها 
توظيفا متسقا من الناحية المنهجية. ولهذا جاء الكتاب في 
مجمله انتقاتيًا توفيقيًا بين النزعة القومية والإيقانية الدينية؛ 
بين الموضوعية والاستعلاء الذاتي» بين العقلانية والمثالية» 
وبين التاريخية والإطلاقية» وبين التقدم والمحافظة:؛ وبهذه 
الانتفاقية بي الكور فونه امك نولم اننا :القن إونقوين الاتفد تاف 
يق أثت المذ اهب الفليقية قاين أو الككاكفا تاننم متهنوة 
تجريدي غامض لتغيير الواقع الاجتماعي. 

ولعل هذا النموذج الفكري الذي يقدمه الكتاب» أن يكون 
معي اميا مق الاتهاة الأنديو لويجى :السنائة في المريكات: 
السياسية والاجتماعية التي صدر فيها. ألم يكن كذلك كتابها 
الرسمي إلى طلبة الصف الثالث الثانوي القسم الأدبي؟! 

9'- مسائل فلسفية للصف الثالث الأدبي: 

يشارك في تأليف هذا الكتاب الثالث عدد من أساتذة 
الجامعة المتخصصين على رأسهم مفكر كبير هو د. زكي 
نجيب محمود» وهو معروف بانتمائه للفلسفة الوضعية 
المنطقية شرحًا نظريًا لهذاء أو تطبيقا لها على تراثنا العربي 
الإسلامي. ولهذا قد نتساءل منذ البادية ألم تترك هذه الفلسفة 
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بصماتها على هذا الكتاب؟ وإذا صح هذا فما دلالته في تلك 
المرحلة السياسية والاجتماعية التي يصدر فيها الكتأب. 
ولا سبيل - بالطبع إلى الإجابة على هذين التساؤلين إلا بعد 
استجلائنا للمؤشرات الأساسية في الكتاب نفسه. 

والحق أن الكتاب يتميز بالتناول التعليمي المبسط الواضح 
لبعض المسائل الفلسفية» وعنوان الكتاب متواضع للغاية» فهو 
'مسائل فلسفية" ولكنه في الحقيقة يجمع بين منهجي الكت ابين 
السابقين؛ أي التاريخ وعرض المسائل الفلسفية الأساسيةء 
فالأبواب الأربعة للكتاب يختص كل باب منها بمرحلة 
تاريخية معينة هي "ليونانية" و"الوسطية" و"الحديكة" 
'فالمعاصرة": وفي كل مرحلة من هذه المراحل يعرض 
لمسألة رئيسية تتسم بها هذه المرحلة. وهكذا جمع الكتاب بين 
تاريخ الفلسفة وعرض مسثلها الأساسية. 

وعلى خلاف الكتاب الأول؛ والكتاب الثاني إلى حد ماء 
نستشعر في هذا الكتاب وعيًّا أعمق بالمعنى الحقيقي لتاريخ 
الفلسفة عندما يقول "مما يؤكد ارتباط الفلسفة بالمجتمع ما 
تراه من اختلاف الفلسفات» وتأثرها بالأحوال الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية والعلمية الدينية في المجتمعات. 
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فالفلسفة الإنجليزية قد تأثرت بظروف المجتمع الإنجليزي 
السياسية والتجارية والبرجماتية متأثرة بظروف المجتمع 
الأمريكي من محاولة التجريب والعملء: ولذلك يقال إن 
الفلسفة تعبر عن حضارة الشعبء والعصر الذي ظهرت 
فيه" "على أن هذه الإشارة المجملة التي نقروؤها في 
الصفحات الأولى من الكتاب لا نجد لها تطبيقا تفصيليًا حقيقيًا 
في تأريخ المسائل الفلسفية في غضون الكتاب. على أننا 
نلاحظ في النص السابق ملاحظة أولية؛ هي الاختلاف بين 
تقييم الكتاب السابق» وتقييم هذا الكتاب للبرجماتية. فالككاب 
السابق يقول عنها بأنها تمثل المجتمع الرأسمالي الأمريكي 
الذي يسعى إلى مزيد من الرأسمالية - كما سبق أن أشرنا - 
على حين أن هذا الكتاب في هذا النص يص فها - بأنها 
'متأثرة بظروف المجتمع الأمريكي من محاولة التجريب 
والعلم" وسنعود إلى دلالة هذا الاختلاف فيما بعد. على أن 
الكتابين يتفقان في الوظيفة التغييرية للفلسفة» وإن بقى مفهوم 


0( مسائل فلسفية "للصف الثالث الأبي تأليف د. زكي محمود 
وذء أميرة حلمي مطرء 1 نازلي إسماعيل حسنيدن وده عزمي 


إسلام القاهرة 1981 - 1982 ص 11. 
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التغيير في كلا الكتابين غامضًا مجردًا غير محدد الدلالة؛ 
فمن أمثال الفلسفات التي غيرت المجتمعات كما يذهب هذا 
الكتاب الأخير؛ هي 'فلسفة لوك وروسوء ومونتس كيو 
والبرجماتية والماركسية() هكذا على مستوى واحد يضع كل 
هذ الاسما معد الفاينفاك دذورن تهذية لدلالة كل مفيا ‏ كما يق 
الكتابان كذلك على أن من وظيفة الفلسفة المحافظة على القيم 
الأساسية للمجتمع. ويقول هذا الكتاب الأخير تأكيدا لهذا 
المعنى» لقد 'ظلت الفلسفة خادمة للدين في العصور 
الوه 01 

على أن الإشارة إلى الوظيفة التغييرية أو المحاففة 
للفلسفة لا نتبينها إلا في المقدمات الأولى للكتاب» ويواصل 
الكتاب تأريخه للمسائل الفلسفية بعيدًا عن تاريخيتها وفاعليتها 
الاجتماعية» اللهم إلا إشارات عامة منتائرة مسطحة هنا 
أو هناك. ومع خفوت تاريخية الفلسفة وإيجابيتها؛ تبرز في 
الكتاب خصائص أخرى للفلسفة غير تاريخية» وإن اختلفت 


(') المرجع والموضع السابق. 
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من فلسفة إلى أخرى. ومن أبرز خصائص الفلسفة الإسلامية 
كاد" انها افولقة روي" و تفط بين" إن الكقاي عون الن 
تسميتها بالإسلامية مثل الكتاب الأول» وإن كنا نلاحظ توفيقية 
في التسمية بين الإسلامية والعربية في بعض فقرات من 
الكتاب. ففي مقدمة الكتاب يقول مؤلفوه "لقد قدمنا في هذا 
الفصل صوره موجرة لأهم المسائل الوخ شغلت الأذهان 
الإسلامية من مفكرين وفلاسفة» ولقد أوضحنا أن الدين لم 
يكن حائلا من التقدم وتطوير المناهج التجريبية لدى كبار 
العلماء العرب. كما أكدنا دور هذا الفكر العربي في قيام 
النيضية الأووونية: العوينةا'"وتسف سو كم "امن التكتير 
العربي في النهضة الأورويية" يتحدث الكتاب عن إضافات 
وابتكارات الفكر العربي التي أضافها للإنسانية وبراعة 
العلماء اللعرزت"؟" والككة عندهنا وتهدك يفو الفليفة مسف هن 
إسلاميتها وعن فلاسفة الإسلام» كأنما الدين صفة للإنتاج 
(') المرجع السابق صفحة 64. 

(') المرجع السابق صفحة 5 - 6. 


(') المرجع السابق صفحة 58. 
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التوفيقية بين الدين والقومية ممتدة في أشكال توفيقية أخرى 
في مختلف القضايا الفلسفية التي يعرض لها الكتاب. وهكذا 
تكون التوفيقية - في هذا الكتاب - خاصية أخرى من 
خصائص أغلب ظواهر الفكر الفلسفي عامة. فمن خصائص 
الفلسفة الإسلامية كما يقول الكتاب إلى جانب ديانتها - 
وروحيتها - أنها توفيقية بين هذا الجانب الديني الروحي 
والجانب العقلي» أو بتعبير آخر بين النقل والعقل» ففلاسفة 
الإسلام قد 'صبغوا الفلسفة الصبغة الدينية» وصبغوا التعاليم 
القيفة: الضيغة الفليفية!! ولا يستاتى الكتناية و أححةا هن 
فلاسفة الإسلام من هذه التوفيقية بين الشريعة والفلسفة» بل 
يقدم الكتاب ابن رشد باعتبار أن 'فلسفة الحقيقية تقوم على 
التوفيق بين الحكمة والشريعة”'' وليس ثمة مجال هنا لمناقشة 
اختيار ابن رشد بالذات لتأكيد هذه الخاصية التوفيقية التي 
يميز بها الكتاب الفلسفة الإسلامية عامة. فكتاب "فصل المقال 
توفيقيًا كما يذهب هذا الكتاب وأغلب ما يكتب عنه» بل هو 
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كتاب يحدد منهجين مختلفين لكل من الفلسفة والشريعة» وإن 
كان هدفهما واحد"'' على أن التوفيقية ليست هي أبرز ما 
يميز فلسفة ابن رشدء فلعل العقلانية أن تكون سمتها البارزة. 
على أن هذه التوفيقية لا نتبينها فحسب في تقييم الكتاب 
للفلسفة الإسلامية عامة» وإنما تطالعنا كذلك في تعليقات 
الكتاب على بعض القضايا الإشكالية في الفلسفة الإسلامية 
وفي الفلسفة الحديثة. ففي القضية الخاصة بالأفعال الإنسانية: 
هل الإنسان خالق لأفعاله كما يقول المعتزلة: أم أن الأفعال 
تصدر عن الله» وإن تكن مكسوبة من العبدء يُعلق الكتاب 
قائلا "ولا نريد في الحقيقة أن ندخل في تلك النظريات الدقيقة 
عن طبيعة الفعل الإنساني» هل هو مكسوب من الله 
أم صادر عن قدرة إنسانية فطرها الله فينا؛ لأن النتائتج في 
الحالتين واحدة» فالإنسان مسئول عن أفعاله سواء تمت بفعله 


() راجع مناقشة هذه القضية في كتاب "نحن والتراث" للدكتور محمد 
عابد الجابري صفحة 266» وما بعدها بييروت 1982؛ وك ذلك 
النزعة العقلية في فلسفة ابن رشد 'للدكتور محمد عاطف العراقي 
ضيفهة 595-:-3318إن العامة كالنة 852 
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الخاص» أو بفعل إلهي اكتسبه هو" ونلاحظ في هذا النص 
تجنب الدخول في الإشكال النظري في كتاب عن الفلسفة. 
كما نلاحظ تقليص الخلاف وتبسيطه وتجاهل دلالته السياسية 
والفكرية والاجتماعية في مرحلته التاريخية» فضلاً عن هذه 
الدعوة البرجماتية لحسم الإشكال الفكريء والحكم على الفكر 
عاد نكم 

وكذلك الأمر فيما يتعلق بصفات اللهء قبولها على ظاهرها 
أو تأويلها؛ تنزيهًا لذات الله عن التجسيم والتشبيهء» هذه 
القضية التى أثارت خلافات حادة فضلاً عن دلالتها الفكرية 
التاريخية» يعلق عليها الكتاب بقوله 'وأيًا كان الأمر فكلا 
الفريقين يعتقد أنه ليس لله وجودا محسومًا (هكذا في الأصل) 
قي هذا العالة "1 انه تزه كل 'الغال 'المحمرودن وركذا وول 
من تحديد دلالة هذا الإشكال الفلسفي يتم طمسها بالتوفيق بين 
طرفيها. وفي الفكر المعاصر يتدخل المنهج البرجماتي؛ 
ليحسم الخلاف بين الماديين القائلين "بجوهر مادي كمبدأً 


(') المرجع نفسه صفحة 46 والتخطيط لنا. 
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ميتافيزيقي" (هكذا في النص) وبين العقليين القائلين "بجوهر 
روحي كمبدأ ميتافيزيقي للفكر" يتدخل المنهج البرجماتي 
ليطمس في الواقع حقيقة الخلاف ودلالته قائلاً: "الغريب أن 
النتائج العملية التي تترتب على هذين المذهبين واحدة 
فأصحاب المذهب الروحي يؤكدون أن الله قد وضع للعالم 
نظامًا دقيقا» والماديون يقولون بأن هناك قوى طبيعية تنظم 
العالم» وفي الحقيقة فهناك مش كلة مفتعلة بين الماديين 
والإلهيين» وهم يدلون على نفس الشيء بسميات مختلفة7) 
وهكذا بمعيار النتائج العملية» والتحليل اللغوي للتسميات 
المختلفة كشفا لوحدة المُسّمى يتدخل المنهج البرجمائى 
والوضعية المنطقية؛ لحسم هذا الخلاف التاريخي ذي الدلالة 
العميقة فكريًا واجتماعيّاء وذلك بالتوفيق بين طرفيه. بل 
التسوية بينهما واعتبار الخلاف 'مشكلة مفتعلة". وفي هذه 
النقطة بالذات تبرز لا تاريخية الفكر في هذا الكتأاب رغم 
الإقرار بتاريخيته على نحو عابر في الكتاب نفسه كما سبق 
أن ذكرنا. والحق أن استخدام المنهج البرجماتي في تقييم 
بعض الخلافات الفلسفية لا يأتي ضمنا كما رأينا في المثالين 


(') نفس المرجع صفحة 109 والتخطيط لنا. 
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السابقين» بل يقول الكتاب في الفصل الخاص بالبرجماتية؛ 
إنها "منهج مرن وليس محدوذا ويصلح تطبيقه في الفلسفات 
المختلفة7" إنها دغوة اللتوفيقية ينين مختنف) الجداز هن 
والخلافات الفلسفية على أساس المنهج البرجماتي. ألا يعني 
هذا ضمنا الدعوة إلى التعميم الشامل للفلسفة البرجماتية؟! 
لعنا بهذا التساول ننتقل إلى حجر الزاوية في الكتاب كله. 
ولكننا نؤجل هذا التساؤل حتى ننتهي من نقطة أخرى 
مرتبطة بالتوفيقية» وإن تكن في الحقيقة أكثر من هذاء وإن 
تضمنت هذا كذلك أنها محاولة تغييب بعض الحقائق الفلسفية 
مراعاة لمسلمات الفكر الديني السائد رسميًا. ولعاذا نذكر 
ملاحظة ممائلة تعرضنا لها في حديثنا عن الكتاب الأول. 
ونكتفي بالإشارة إلى عرض الكتاب لثلاث مسائل في فلسفة 
ابن سينا هي مسألة الصدور أو الفيضء ومسألة العلم الإلهي 
ومسألة خلود النفس» فبالنسبة للمسألة الأولى نلاحظ أن 
الكتاب يحاول كما فعل الكتاب الأول أن يطمس الخلاف بين 
القول بخلق العالم من لا شيء» والقول بقدم العالم وصدوره 
إبداعًا من الله صدور! قديمّاء وذلك بطمس الفرق الدلالي بين 


(') المرجع نفسه صفحة 106. 
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الخلق والإبداع في مصطلح ابن سينا. ولهذا يعرض الكتاب 
وجهة نظر ابن سينا الذي ينفي الخلق؛ أي الإيجاد في زمان 
ويقول بالإبداع الفيضي القديم على النحو التالي: 'قال ابن 
سينا بنظرية الفيض في خلق العالم؛ إذ لما كان الخلق''" خلقا 
من لا شيء؛ فجيب أن يكون إبداع العالم بلا واسطة» فقال 
بنظرية الفيض الذي هو التجلي الحسي لواجب الوجود' 
والقضية ليست في هذه التوفيقية التعبيرية» وإنما في طمس 
خلاف حاد في تاريخ الفلسفة وتغييب إشكاليته. وكذلك الشأن 
في مسألة خلود النفس» فابن سينا يقول بخلود النفس وفناء 
الجسدء والكتاب يشير إلى ذلك إشارة عابرة سريعة لا تبرز 
الإشكالية المتعلقة بقول ابن سيناء فضلاً عن الفارابي واابن 
رشد بعدم حشر الأجساد. أما فيما يتعلق بالعلم الإلهي فابن 
سينا لا يقول كما يقول الكتاب بأن "العلم الإلهمي شامل 
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للكليات والجزتيات": وإنما يقول بأنه يعلم الجزتيات7! علمًَا 
كليًا. وفي مسألة العلم الإلهي إشكالية فلسفية يغيبها الكتاب 
كذلكى, يكنا [ق ابن نينا بشتين إلى اخ آله لا يعزن حش 
شخصي ولا يعزب عنه مثقال ذرة في السموات والأرض» 
ولكن في إطار إدراك كليء وهذه هي الإشكالية الفلسفية التي 
تحتاج إلى تعبير أبن سينا إلى "لطف قريحة" لتصورها. ولكن 
الكتاب يقلص هذا كله في هذا السطر الذي يعبر به عن هذه 
الإشكالية "إن العلم الإلهي شامل للكليات والجزتياتء» فلا 
يخفى عنه مثقال ذرة في السموات والأرض" (مسائل فلسفية 
صفحة 57) ولكن لعل تغييب هذه الإشكاليات الفلسفية بسبب 
أنها من الناحية العملية البرجماتية لا تغير من الأمر شيئتا.. 
وإنما هي مجرد اختلاف في التسميات! فما الفرق عمليًا بين 
القول بالإبداع الفيضي والخلق من لا شيء»ء ما دام الله هو 


() يقول ابن سينا "الواجب الوجود أن يعقل كل شيء على نحو كلي... 
ومع ذلك فلا يعزب عنه شيء شخصيء فلا يعزب عنه مثقال ذرة 
في السموات والأرضء وهذا من العجائب التي يحوج تصورها 
إلى لطف قريحة "الشفاء القاهرة 1953 صفحة 529», عن د. 
جميل صليب تاريخ الفلسفة الإسلامية 228 ط 1973. 
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هو المبدع والخالق؟ وما أهمية الإشارة إلى قول الفلاسفة 
بعدم حشر الأجسادء ما داموا قد قالوا بخلود النفس» وما قيمة 
التمييز بين المعرفة بالكليات» والمعرفة بالجزئيات على نحو 
كلي» ما دامت هي في النتيجة معرفة بالكليات والجزئيات!!؟ 
على أن الأمر ليس أمر تغييب لفكرة أو توفيق بين فكرتين 
فحسبء وإنما هو تغيب لإشكالية كان لها دلالتها المعرفية 
والاجتماعية» والمنهجية في تراثنا الفلسفي الوسيط» وهو ليس 
ما يعود بنا إلى التساؤل الذي ننيق: أ انرفاه» و أخلنا الحديت 
عنه زاعمين بأنه حجر الزاوية في الكتاب كله. 

يكاد: الكتاي: يعر سن لمكتاق» الفويائل: الناينفية عرست] 
تقريريًا دون محاولة للتقييم» اللهم إلا بعض إشارات عابرة 
كتلك التي لاحظناها حول الخلاف بين المعتزلة وأهل السنة 
أو بين الماديين والإلهين. على أن الكتاب يخرج عن تقليده 
هذا بالنسبة إلى مدرستين ها السفسطائية والماركسية؛ فينتق د 
الكتاب السفسطائيين من زاوية أن أفكارهم تؤدي إلى الشك 
وإنكار العلم» فضلاً عن القضاء على الحياة الخلقية في 
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المجتمع7' أما الماركسية فيخصص تنقدها أكثر من نصف 
صفحة تحت عنوان 'نقد الماركسية"» وهو عنوان فريد في 
الكتاب كله لم يعقب به الكتاب على أي مدرسة أخرى. 
والكتاب ينتقد في الماركسية آراء وأفكار لم يقم بعرضها من 
قبل. فهو يعرض في البداية للمادية الجدلية عرضنا تقريريا 
مكتز ما اما كد لا يليك تمك وان تفده الماركيسية" أن 
يشهر نقده من أفكار يسوقها خلال النقد نمه دون عرض 
سابق لها. إنه ينتقد في الماركسية أنها جعلت الحياة الإنسانية 
صراعا دائمًا بين الطبقات» وأن الحضارة الإنسانية بكل 
إنتاجها؛ هي نتيجة لهذا الصراعء ويؤكد الكتاب أنه من الخطأ 
التسليم بأن العامل المادي هو العامل الوحيد والأوحد لهذا 
التطور الحضاري (دون أن يحدد مفهوم الماركسية للعامل 
المادي» وإن يتحقق من مدى صحة هذا القول به كعامل 
وحيد أوحد!) ويعود الكتاب ليرد على الماركسية قائلا بأن 
تطور الإنتاج لا يرجع إلى العامل المادي» بل يرجع إلى 
الكشوف العلمية والمخترعات والتكنولوجيا؛ وهي تعود إلى 
لتقدم الفكري والعقلي (أي أن الكتاب يريد أن يفسر التطور 


(أتكقانت اسان ك1 سنقكة | 52-2 
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الإنتاجي بالعامل الفكري العقلي مستبعدًا العامل المادي دون 
أن يكلف نفسه كذلك أمانة بذل الجهد؛ لتحديد مفهوم 
الماركسية حول تطور طرق الإنتاج) ويواصل الكتاب 
تصويره للماركسية؛ بأنها ترجع القيم الإنسانية والأخلاقية 
إلى القيم الاقتصادية فقط» ثم يعود الكتاب ليتحدث عن أنه 
لا يمكن بالصراع الطبقي تفسير الصراع بين الأمم 
والأجناس (متجاهلا كذلك ما يمكن أن يكون عليه رأي 
الماركسية في الصراعات القومية والطائفية)» ثم سرعان ما 
يثبت الكتاب إلى القضية ذات الطابع الديماجوجي التي تلاك 
دائمًا ضد الماركسية» وههي تض حية الماركسية بالفرد 
واستعباده» وأنها تقضي على الحوافز وعلى الملكية الفردية 
وتعمل على القضاء على الدين» وتنكر وجود الله والروح 
واليوم الآخر. والماركسية أخيرً! تدعو إلى إقامة الدكتاتورية 
كدق الكر اع ومحارنة" الأر اه الهزة و المعارضية»:قالفوةت 
كما يقول الكتاب - في النظام الشيوعي لا يعمل إلا ما تأمر 
به الدولة» ولا يأخذ إلا ما تعطيه إياهء ولا يعتنق إلا ما تسمح 
ديه القو ةنيم ار اف ومفقةة ات 07 واضيق: هنا محاة متاقثت 1 


(') الكتاب السابق ذكره 103 - 104. 
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هذه الآراء التي تثيرها الأسطر السابقة. ولكن أقل ما يقال 
فيها أنها ليست تصدر عن نقد علمي موضوعي المنهج 
وأمين في عرضه للموضوعء وهو ما يحتمه كتاب كهذا 
يسعى لتربية طلبة في هذه السن على الصدق والأمانة وروح 
الموضوعية و العلم. 

فهذه الاراء التي يسوقها الكتاب نقدا للماركسية هي فتات 
موائد الدعايات التي تمتلئ بها نشرات وصحف معادية 
للماركسية ذات طابع سياسي ديماجوجي بحت. ولكن الأمر 
لا يقف عند هذه السقطة الدعائية في كتاب عن الفلسفة يؤلفه 
أساتذة جامعيون على رأسهم رجل مثل د. زكي نجيب 
محمودء بل إن الكتاب يسقط في مغالطة فكرية غير لائقة 
وهو يقول منتقدا الماركسية "إذا كان الفرد في الدولة 
الرأسمالية يقع تحت استغلال الآخرين» فإنه في الدولة 
الشيوعية يقع تحت استغلال الدولة واحتكار مؤسساتها7") 
كأنما يريد هذا الكتاب في الفلسفة أن يقنع الطلبة بأن الدولة 
الرأسمالية لا تمثل ولا تحمي ولا تخدم» ولا تعبر عن هؤلاء 


() المرجع والموضع السابق - والتخطيط لنا. 
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الآخرين الذين يستغلون الفردء وبأن هؤلاء الآخرين "هم 
مجرد " آخرين" مجرد أفراد؟ مُتفرقين وليسوا مؤسسات 
احتكارية استعمارية لا تستغل الفرد فقطء بل تستغل شعوبا 
بأكملها من خلال دولتهاء وكأنما يريد هذا الكتاب في الفلسفة 
أن يقنع الطلبة بأن استغلال الفرد في الدولة الرأسمالية أهون 
وأخف وطأة من استغلال في الدولة الشيوعية. وهو بهذا 
كذلك مويه دوقك أن ثينة استعا عناه كما أاقبة لحك 
هناك ولا فرق بينهما اللهم إلا الفرق بين استغلال "الآخرين" 
للفرد في الدولة الرأسمالية» واستغلال الدولة الشيوعية للفرد: 
وهو استغلال أبشع وأشد ضراوة» وبهذا يُبِيض الكتاب 
صفحة الدولة الرأسمالية: ويخفي دلالتها الطبقية ووظيفتها 
الاجتماعية في الوقت الذي يشوه الدلالة الطبقية والوظيفية 
الاجتماعية للدولة الشيوعية. وقد يهون الأمر لو أن الكتاب 
حاول أن يقف موقفا نقديّا من مدارس الفلسفة الأخرى ولم 
يخص الماركسية وحدها بهذه الفقرة النقدية الوحيدة الفذة» وقد 
يهون الأمر كذلك لو وقف الكتاب عند هذا الحدء أو حاول أن 
يقارن بين ما يراه من نواقص في الماركسية» بما يراه من 
كمالات في وثيقة من وثائقنا الفكرية - السياسية - 
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الاجتماعية المصرية أو العربية» كما فعل الكتاب السابق 
عندما عارض الماركسية في موقفها من الحرية السياسية - 
بحسب رأيه - وعارض معها الوجودية والماركسية بمفهوم 
الحرية في ميثاق العمل الوطني في مصر. ولكن هذا الكتاب 
لا يفعل هذاء وإنما يسارع بتقديم البديل الكامل للماركسية: 
البديل الخالص من كل نقيصة. وهو بديل بعيد عن كل هذاء 
فما أن ينتهي الكتاب من نقد الماركسية حتى يقوم بعرض 
الفلسفة البرجماتية الذي سبق أن قال الكتاب في مقدمته» أنها 
متأثرة بظروف المجتمع الأمريكي» فإذا بكل النواقص التي 
وجدناها في الماركسية» نجد نقيضها في عرض الكتاب 
للبرجماتية الأمريكية. فالبرجماتية منهج عملي تجريبي لن 
يجعل من النظريات إجابات نهائية» بل هي أدوات يستعان 
بها لتغيير العالم» وهي منهج متجه نحو المستقبل نحو النتائج 
والآثار بصرف النظر عن المبادئ الأولى الثابتة والمقولات: 
ولهذا فالحقائق والقيم متغيرة بتغير الخبرة الإنسانية ومرحلة 
التقدم العلمي. وقيمة أي فكرة تعتمد على نتائج تطبيقها 
وصحتها عمليّاء فالبرجماتية تعارض الميتافيزيقا والفلسفات 
النظرية والفروض الوهمية» وفضلا عن هذا فهي تكد على 
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أهمية العقل» وتؤمن بقيمة الفرد كما تؤمن بالديمقراطية 
وترى أن الكون والعالم في تغير وصيرورة.. إلخ.. لخ" 
فهل هناك أجمل وأنبل وأنفع من فلسفة كهذا!! طبعَا ليس 
النسال جهن نوق اانه بقيقة لو عمافة كدي نكي الك 
الفقرات السابقة التي تلخص ما يقول الكتاب عن البرجماتية. 
فالحديث يطول لو أردنا أن نعرض للفرق بين النزعة الفردية 
التي تتسم بها البرجماتية» وبين احترام الفرد» أو بين النظرة 
العملية الإجرائية التجزئية التكنولوجية التي تتبناها هذه 
التذوة: ريدق الرؤية العتلائية العلمية : او .نسعو لبدو اللعدة 
النياحية في :إطان سيظرة الذولة الرأسمالية وبي ا علد 
الحقيقية» أو بين النفعية الذاتية التي تعبر عن أيديولوجية 
النظام الاجتماعي الأمريكي» وسياسته الاستغلالية الرجعية 
وبين النفعية الموضوعية الإنسانية والرؤية التغييرية التقدمية 
للعالم» وليس المجال هنا مجال مناقشة كل هذه القضايا البالغة 
الأهمية» ولسنا هنا في معرض خصومة فكرية؛ وإنما في 
مجال كشف دلالة منهج دراسي في الفلسفة في مرحلة 
السبعينات من تاريخ مصرء إن البرجماتية في هذا الكتاب 
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لا تقدم فحسب كبديل للماركسية» بل تقدم في الحقيقة كمنهج 
شامل للرؤية الشاملة لكل الفلسفات. إنها تقدم على نحو يكاد 
يكون تبشيريًا. وليست القضية هنا أن - د. زكي نجيب ممن 
يتبنون هذه الفلسفة» ويبشرون بها في كتبه ومقالاته العديدة 
منذ سنوات» فهذا حقه وهذه حريته التي نحترمهاء وندافع 
عنها. وإنما القضية ذات الدلالة العميقة أن تصبح هذه 
الفلسفة؛ هي الفلسفة التي يبشر بها كتاب الفلسفة المقرر 
تقريرًا رسميًّا على الالاف من طلبة السنة النهائتية من 
المرحلة الثانوية القسم الأدبي. 

ولكخي لال تكونم هده الفليقة الدوتساقة ول شنا 
الكتاب كله بمنهجه اللا تاريخي وبتوفيقيته التلفيقية» ومعاداته 
الفجة للماركسية وطمسه وتغييبه للإشكالية الفلسفية» ثم أخيرًا 
وأساسًا ببراجماتيته التبشرية؛ هو التعبير النظري الدقيق 
والصحيح عن مرحلة السبعينات المستمرة في تاريخ مصرء 
هذه المرحلة التي صدر فيها هذا الكتاب؟! إنه كتابها 
الأيديولوجيء كذلك إلى طلبة الفلسفة في نهاية المرحلة 


الثانوية. 
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تعليق آخر: 

وعرضنا لمسائلها ١‏ اسك اقهء وثلاثة مواقف مختلفة من هذا 
الموضوع الواحد. وهو اختلاف لا ينجم فحسب عن مجرد 
كذلك اختلاف موضوعي بتوافق ويترافق - كما رأينا - مع 
احقلافنه الموائك القلقك الث صدرت شيمة غنية هةة 
التصوصن الألقة. قل مرحلة قتابماء قل س نبثة 


النصوص الثلاثة» فإن الاختلاف بينها يجسد بها تاريخية 
الفكر الفلسفي التي تفتقدها فيها. إن اختلاف هذه النتصوص 
فيما بينها هو نفسه تاريخيتها. لأن اختلافها هو اتفاقها مع 
ملابسات صدورها. وهذه هي تاريخيتها التي لم نفرضها 
فرضًا عليهاء وإنما نستقرئها في اختلافها واتفاقها. اختلاف 
بين النصوص الثلاثة: فالنص الأول يغلب عليه طابع ديني 
ماهوي؛ يكاد يجعل من الفكر الفلسفي توفيقا لمفاهيم ثابتة 
نهائية. والنص الثاني يغلب عليه طابع الاستعلاء القوميء: 
والنص الثالث يغلب عليه الطابع البرجماتي. فإلى أي حد 
يعني هذا الاختلاف بين النصوص اتفاقا مع ملابسات 


صدورها؟ 
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النص الأول كتبته مصر الرسمية فيما قبل عام 4657١؛‏ 
أي مصر الملكية والإقطاع والاحتلال البريطانيء: والنص 
نعوة إلى الفباكاية. الفهرنة. وب الانبقةالنة:الاحكياعية اوردق 
النضن: كلمة و احدة خة الملكيحة أو الإقطضاع أو الاحتلال 
البريطاني» ولكنه بدعوته تلك ألم يقل كلمتهم في مواجهة 
نص أخرء كان يرفض التمائلية والامتثالية» نص كانت تحتدم 
به مصر غير الرسمية أنذاك؟! 

والنص الثاني كتبته كذلك مصر الرسمية؛ ولكنها ممصر 
ثورة 5557١ء‏ مصر الاستقلال الوطني والتطلع إلى 
الاشتراكية والوحدة القومية. والنص دعوة قومية تحريرية 
تقدمية» ولكنه نص استعلائي تشوبه رؤية مثالية توفيقية» ولم 
يكن يخفي انتماءه المباشر للنص الرسمي'' الذي يستمد منه 
منطقه ورؤيته. ولم يكن استعلاؤه ومثاليته وتوفيقيته إلا 
صدى لاستعلاء هذا النص الرسمي ومثاليته وتوفيقيته. 


النص المعبر عن المرحلة بشكل عام. 
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والنص الثالث كتبته كذلك مصر الرسمية»ء ولكنها ممصر 
الثورة المضادة» مصر الانتكاس على قيم ثورة :»١5557‏ قيم 
التحرر والاشتراكية والوحدة القومية» مصر كامب دافيد 
والانفتاح الاقتصادي والتبعية الأمريكية. والنص يقدم بل 
يبشر بالبرجماتية كرؤية شاملة وكمنهج شامل» والنص نفسه 
يذكر أن "البرجماتية متأثرة بظروف المجتمع الأمريكي" 
والبرجماتية في الحقيقة هي "الرؤية الأمريكية للحياة" الني 
تسعى السياسة الأمريكية بمختلف الوسائل الإعلامية والثقافية 
والاقتصادية إشاعتها في العالم أجمع تنميطا أمريكيًا للثقافة 
العالمية دعمًا للسيطرة الأمريكية؟'' على العالم. أليست تتفق 
دعوة هذا النص الفلسفي مع هذا الانتماء الجديد لمصر 
الرسمية منذ السبعينات؟ 


(') ما أخطر التفاصيل التي يعرضها في هذا الشأن كتاب جدير بأن 
يترجم إلى العربية هو: 
2 .0عم1/135! :كألامد5ع 5ع0 00000664 ها :5ع0ناع عبيلا 
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وهكذا تختلف النصوص الفلسفية الثلاثة فيما بينها» لأنها 
تتفق مع ملابسات صدورها المختلفة» ولأن كلا منها يعبر 
تعبيرا أيديولوجيا عن بنية سياسية واقتصادية واجتماعية 
وفكرية معينة» وبالتالي فهو يدعمها ويكرسها ويعيد إنتاجها 
باستمرار فاعليته في عقول آلاف من الشباب الذين يتأهبون 
لحمل مسئولياتهم في المجتمع. ولست أقصد ب التعبير 
الأيديولوجي المطابقة الحرفية أو المظهرية؛ وإنما أقصد 
التعبير بالبنية الخاصة للفلسفة تعبيرًا وظيفيًا لخدمة هذه البنية 
السياسية أو تلك على نحو غير مباشر. 

ولكن. ألم نتبين في عرضنا التحليلي السابق للمؤشرات 
الأساسية في هذه النصوص الثلاثة» أنه إلى جانب. ما بينها 
مرق خلاق» .و اختلاف» نما أكثن ما ييتها خة: خلو اهو الاتفناة؟ 
ونتساءل : ألا يخلخل هذا من معادلتنا السابقة؟ فلقد قلنا أن 
النصوص الثلاثة تختلف فيما بينهاء لأنها تتفق مع ملاببسات 
صدورها المختلفة فكيف يستقيم القول بعد ذلك بأن النصوص 
الثلاثة تتفق فيما بينها برغم اختلاف ملابسات صدورها؟! ألا 
يعني هذا الاتفاق الفكري بين النصوص "تفاقا ما" كذلك بين 
تلك الملابسات المختلفة التي صدرت فيهاء عنها!؟ فأي اتفاق 
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هذ سر كلك لتساك المكتلقة 3 فانكا د أن ل هنا ونون سه 
النصوص من اتفاق فكريء سبق أن لاحظناه في تحليلنا 
السابق للمؤشرات الأساسية لهذه النصوصء قبل أن نحاول 
التعرف على "الاتفاق" بين الملابسات المختلفة إن كان ثنمة 
كاف كننها: 

هناك اتفاق واضح بين النص الأول والنص الثالث خاصة 
فيما يتعلق ببروز الرؤية الدينية والنزعة التوفيقية» فضلاً عن 
تغييب الإشكال الفلسفي: وتسطيح الخلافات الفكرية والتمسك 
بموقف محافظ بالنسبة إلى القيم الدينية والأخلاقهة 
والاجتماعية السائدة. على أن النص الثاني وإن تميز عن 
النصين الآخرين برؤية قومية تقدمية بارزة: إلا أن رؤيته 
يشوبها مفهوم تجريدي للتغير الاجتماعي» يشترك فيه مع 
النص الثالث» برغم اختلافهما. ولهذا يسقط النص الثاني في 
موقف توفيقي تلفيقي يكاد يُسوى فيه بين التيارات الفلسفية 
الثلاثة» الماركسية والوجودية والبرجماتية» وإن غلف موقفه 
هذا بغلالة مثالية استعلائية. ولهذا ففرغم تميزه القومي 
والتقدمي؛ فهو يلتقي مع النصين الآخرين في النزعة 
التو فيقنة فعقيلا تحنمو ففع »ديفي :و أخلاقى محافظ إلى دما 
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ولعلنا نجد اتفاقا بين النصوص الثلاثة حول الموقف من 
المادية والماركسية» وإن وجدنا اختلافا فيما بينها وتمايزا 
كذلك. ففي النص الأول رفض للمادية وتشويه أخلاقي لها 
في عبارات عابرة» على أن النص في مجمل توجهه الفكري 
يتضمن رفضنا للمادية بشكل عام. أما النص الثاني فلا 
يرفض المادية» وإنما يرفض الاقتصار عليهاء وإن كان 
لا يتبين حقيقتها بشكل موضوعي. على أنه ينتقد الماركسية 
فيما يتعلق - كما يرى - بدموية منهجها وعدم احتفالها 
بالفرد وبالديمقراطية السياسية:؛ اكتفاء بالديمقراطية 
الاجتماعية. أما النص الثالث فيخصص فقرة نقدية كاملة - 
فريدة في الكتاب كله - يتفقد فيها الماركسية انتقادًا كاملا 
شاملا دون أن يعرض لحقيقتها عرضًا موضوعيًا. وهكذا 
يختلف الموقف من الماركسية والمادية عامة بين اللنلصوص 
الثلائة. ولكن هذه النصوص تتفق فيما بينها - رغم هذا 
الاختلاف - على نقد المادية بشكل عام والماركسية بشكل 


ا 
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على أننا نتبين في النصوص الثلاثة رؤية لا تاريخية 
للفكر الفلسفي» وإن وجدنا إشارات عابرة في هذه الفقرةء 
أو تلك عن تاريخية الفكرء ولكنها لا توظف توظيفا منهجيًا 
في أي من النصوص الثلاثة. 

وبالوكد مض أن النصى الذاهى بو الخالكه يككلقاع الكتاذنا يعاذا 
حول البرجماتية» فالنص الثالث يتبناهاء بل يكاد يبشر بهاء 
على حين أن النص الثاني يدينها باعتبارها تعبيرا عن 
الرأسمالية الأمريكية» وأداة منهجية في المنطق العملي 
للاستعمار الأمريكي.. بالرغم من هذاء فإن النص الثاني في 
تحليله للبرجماتية يكاد يتبنى كذلك بعض مفاهيمهاء وفضلا 
عن هذا فإن النصين يتفقان فيما يشبه التقييم الايجابي للفلسفة 
الوجودية. 

ونعود مرة أخرى للسؤال الذي سبق أن طرحناهء وهو 
كيف نفسر نقاط الاتفاق بين هذه النصوص الثلاشة رغم 
تعبيرها عن أبنية ومُلابسات سياسية» واجتماعية وفكرية 
مختلفة!؟ إن هذا لا يُفضي بنا إلى القول بإلغاء الاختلاف بين 
تلك المراحل والملابسات الثلاث التي صدرت عنها هذه 
النصوص الثلاثة. فهناك اختلاف واضح بين أبنية هذه 
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المراحل الثلاث» سياسيًا كان هذا الاختلاف أو اقتصاديّا 
أو اجتماعيًا أو فكريًا. وليس هنا مجال للتفصيل في هذا. 
على أن هذا الاتفاق الفكقري بين بعض عناصر تلك 
النصوص األثلاثة قد يعني - على الأقل - وجود جذر فكري 
متصل مشترك بينها رغم ما بينها من اختلاف بنيوي! ولكن 
ماذا يعني هذا الجذر الفكري المشترك؟ هل يعني استمرار 
التأثير الأيديولوجي السائد في المرحلة ما قبل ثورة ١557‏ 
في المرحلة الجديدة لهذه الثورة» وفي أيديولوجيتها رغم ما 
بين المرحلتين من اختلاف - ثم استمرار هذه الأيديولوجية 
نفسها على نحو جديد في مرحلة السبعينات؟ أم أن الأمر 
لا يقف عند حدود مجرد التأثير الأيديولوجيء بل يعبر عن 
استمرار بعض الأبنية الاقتصادية والاجتماعية والفكرية 
السابقة على ثورة ١1657‏ في مرحلة الثورة الجديدة فضلا 
عن مرحلة السبعينات؟ فهذه الأبنية هي التي تفرز الجّتر 
الأيديولوجي المشترك بين هذه المراحل الثلاث. فهبرغم 
قوانين تصفية الملكيات الزراعية الكبيرة في المرحلة 
الناصرية» فإن المسألة الزراعية لم تحل حلا جذريّاء بل 
ظلت ونمت الملكية الكبيرة. وبرغم السقف الذي حاولت به 
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هذه المرحلة أن تحّد من مستوى الملكية الرأسمالية» فإن 
قوانين العملية الرأسمالية ظلت تعملء» وبرغم العداء 
للإمبريالية والالتزام بقضية الوحدة العربية؛ فإن الديمقراطية 

تتوفر بشكل كاف يتيح لجماهير الشعب المشاركة الواعية 
المنظمة في تغذية هه التقدوو ه امو روهذه: النو قشعو يعا كنا 
وتطويرها. ومن قلب هذه النواقص خرجت المرحلة الثالنة 
مكلة اللمنسناك دور حي لانن بعانيى :قناع ننه 
المشروعات والمواقف وبتعبير آخرء أن جوهر البنية 
الاقتضنادية بو الالحتداعية لم رتفير مدنا فى الدرخلة الكاية ب 
رغم ما أصابه من تغيير عميق سرعان ما أجهض في 
التويفلة: القالقة يري و لصيو اللمدى النكزى: التشكر لف جلو ال قسا» 
المراحل الثلاث رغم اختلافهاء إلا نتيجة إفراز هذه البنية 
الاقتصادية والاجتماعية التي لم تتغير جذريا. 

هل نعتبر هذا إجابة شافية على سؤالنا حول سر الاتفاق 
بين النصوص الثلاثة في بعض النقاطء رغم اختلاف 
الملابسات التى صدرت عنها؟ ما أعتقد ذلك. إنها مجرد 
فرض 000 يدعونا إلى مزيد من الدراسة والبحثء. 
لا بتحليل أعمق فحسب لهذه النصوص الثلاثة» بل بتحليل 
قا تناوك: للتضيوصن الفكرية المتريقة :و الجائيعرة والرقيفية 
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عامة في سياقها الموضوعي ط وال التاريخ المصري 
المعاصرء منذ نهاية الحرب العالمية الثانية على الأقل حتى 
اليوم» بل لن تستكمل الإجابة على هذا السوال دقتها 
وموضوعيتها إذا لم تتسع كذلك لتحليل هذه النصوص 
الفكرية طوال هذه الفترة في مختلف البلاد العربية» كذلك 
فلعلنا نكتشف وراء مظاهر الاختلاف والاتفاق» جذورًا أعمق 
تهدينا إلى التعرف على الملامح الحقيقية للإشكال الفكري في 
خريطة ثقافتنا العربية المعاصرة؛ بل في خريطة أوضاعنا 
العربية عامة. ذلك أنني أتجاسر في حدود هذا الفرض 
التمهيدي - بالقول بأن تلك السمات المشتركة والمختلفة التي 
تبيناها في تحليلنا لتلك التصيوكن الذاقتة تكان: إن تكو هي 
السمات المشتركة كذلك على نحو أو آخر - وبمستوى 
أو بآخر - في الأيديولوجية العربية السائدة رسميًا اليوم في 
مختلف البلاد العربية. إن الاتجاهات الماهوية والدينية 
والامتثالية والتوفيقية والقومية المثالية:؛ واللاعقلانية 
والوضعية الإجرائية واللا تاريخية هي بعض ما تفيض بها 
الأجهزة الأيديولوجية للأنظمة العربية عامة» وتتجيسد في 
كتابات أيديولوجييها. 
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ما أحب أن أذكر أسماءء حفسيئ أنه الستوق. عانوى تناك 
الاتجاهات الرسمية السائدة فكرًا وممارسة. على أنه في 
مواجهة هذه الاتجاهات الرسمية السائدة تنمو وترتفع قامات 
فكرية أخرى واعدة تختلف وتتنوع إضافاتهاء ولكنها تتسم 
بالحس التاريخي والمنهج العقلاني الموضوعيء والرؤية 
العلمية النقدية» والتوجه القومي الديمقراطي وروح الاجتهاد 
والتجديدء وحسبي أن أشير إلى بعضها مثل عبد الله العروي: 
وحسين مروة:» وخليل أحمد خليل؛» ومهدي عامل» ومحمد 
عابد الجابري» وطيب تيزيني» وجلال صادق العظم؛» وفؤاد 
زكريا وهادي العلوي» ومحمود إسماعيل» وسالم يفوت 
ومحمد أمليل» وناصيف نصارء وحسام الألوسي وغيرهم 
و و ل ل ادر الطدنء عقي اهدرف 
اجتهاداتهم واتجاهاتهم ومنأهجهم. 

إن دراسة الفكر العربي المعاصرء دراسة شاملة بمنهج 
عقلاني موضوعي نقدي عبر نصوصه الرسمية السائدة 
ونصوصه غير الرسمية» وعبر أيديولوجييه الرسميين وغير 
الرسميين» هي أبرز مهمة تواجه اليوم المفككرين العرب 
عامة» والمشتغلين بالفلسفة منهم خاصة:؛ وذلك للتصدي 
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لجذور التخلف النكوصي والاغتراب والخنوع والاستسلام 
والتسطح التي تغذيها الاتجاهات الأيديولوجية الرسمية 
السائدة» ولتسويد روح العقلانية النقد والإيداع والجسارة في 
فكونا العربى المحاضيو : الى لبن اتحفق تكتنا هيا 
الأآتيكعين للف | للحتي الة و الاقفعب انه االمتعلف ةنال 
نفسها. إن معركتنا معركة فكرية» ولكنها ليست معركة فكرية 
تأملية» ولكنها فكرية تغييرية تثويرية كذلك. هذا هو الدور 
الحقيقي للفكر العلمي والفكر التقدمي عامة. 

وأرجو أن يكون مؤتمرنا الفلسفي هنا خطوة موفقة في 
هذا الطريق. 
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التغيير العالء!©) 


في ديسمبر الماضيء كان لي حظ المشاركة في مؤتمر 
انعقد في عمان بالأردن» حول الوضع الراهن للفلسفة في 
بلادنأ العربية. 

وبالرغم من الطابع النظري والمتخصص للأبحاث التي 
قدمت في المؤتمرء وللمداخلات التي جرت خلال فترة 
انعقاده» فلم تكن هذه الأبحاث بعيدة عن الهموم والإشكالات 
التي تزخر بها الأوضاع العربية الراهنة. ولهذا كان من 
الطبيعي أن يحتدم في المؤتمر حوار» بل صراع فكريء كاد 
يبلغ أحيانا متو بالغ العنف؛ ولكن دون خروج عن وقار 
المؤتمر وجديته. 

وأذكر أنني ما توقفت عن مناقشة بحث من الأبحاث أو 
التعقيب على تعقيب من التعقيبات» اللهم إلا بالنسبة إلى بحث 
و لحد أققلظ هو نحفةة ل ته أقور عبد الملك. ولم يكن ذلك عن 


أ جريدة القبس الكويتية في 1/9/1984. 
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موافقة على بحثه» أو مطابقة بين أفكاره وأفكاريء بل على 
الفكدى عق << للك قبا كاء رما الختافات رمع سحت نسم نس ةا 
المؤتمر بقدر اختلافي مع بحث د. عبد الملك» ومع بحث 
آخر يكاد يتضمن الاتجاه نفسه» هو بحث د. حسن حنفيء 
ولقد عقبت على بحث د. حنفي» ولكن امتنعت عامدًا عن 
مناقشة بحث د. عبد الملك» وكان وراء هذا قصة»ء فمنذ ما 
يقرب من سنوات عشرء شاركت مع د. عبد الملك في مؤتمر 
بالكويت حول أزمة الحضارة العربية» واتخذت مشاركتي في 
المؤتمر شكل التعقيب على بحث للدكتور عبد الملك حول 
مفهوم الخصوصية. ولقد حرصت في تعقيبي على إيراز ما 
بين د. عبد الملك وبيني من صداقة تمتد إلى سنوات» وعلى 
الإشادة بما يتسم به د. عبد الملك من علم ووطنيةء على أن 
ذلك لم يحل بالطبع دون أن أتناول بالنقد مفهومه عن 
الخصوصية. وما أريد أن أدخل في تفاصيل هذا الحوار 
القديم» ولكن حسبي أن أشير إلى أنني رأيت في مفهومه 
تجريدا غير موضوعي وغير تاريخي وغير طبقي. وكان رد 
فعله على نقدي موقفا لم أكن أتوقعه. لم يناقش ما قدمته من 
حججء بل اكتفى بإعلان اختلافه معي؛ ثم لم يلبث أن ترك 
المؤتمر وغادر الكويت غاضبًا! وكانت قطيعة بيننا حرصت 
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جاهدًا أن أضع لها. على أن الذي عمق هذه القطيعة بيننا هو 
اختلاف موقفنا من المرحلة الساداتية التي أخذ منها د. عبد 
الملك - آنذاك - جائب المساندة والتأبيد. وطوال السنوات 
التالية»ء حدث أن التقينا أو تهاتفنا على نحو عابر» محتفظفين 
بخيط رفيع من تلك الصداقة القديمة. على أني كنت أتابع 
بعض ما ينشره من مقالات في بعض الجرائد والمجلات 
العربية» وكنت أتبين فيما يكتب المنهج التجريدي نفسه غير 
التاريخي في تناوله لمختلف قضايانا الاجتماعية والسياسية 
والفكرية» بل لاحظت أنه يكاد يكرر نفسه في أغلب ما 
يكتب» وما كنت أستشعر أصداء في حياتنا الثقافية العربية لما 
يكتب. ولهذا حرصت على أن أتجنب الحوار معه مس تبقيًا 
ذلك الخيط الرفيع بيننا. 

وى مدقن للستي معدان ل أقزدا ستيه يدير ركه 
تكرارًا لما سبق أن كتبه ونشره عشرات المرات. ولهذا 
أثرت الصمت في ذهني أطياف ما حدث بيننا في الكويت منذ 
عشر سنوات» على أني انتقدت نفسي بعد ذلك على هذا 
الموقف السلبي وقلت لنفسي إن مراعاة حساسية إنسان مهما 
كان لا ينبغي أن تكون على حساب الحقيقة» حتى لو كان 
ذلك بين جدران أربعة صماء! 
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على أن د. عبد الملك لم يعد يعبر عن رأيه في مؤتمر 
مَعْلق: أو كتات: لا نقروه الآ قلة مسنق المكتكخضبين: قوذ 
عودتي إلى مصر منذ بضعة أسابيع صادفتني كتابات د. عبد 
الملك وآراؤه - التي أعرفها - في أكثر من مجلة وكتاب 
وجريدة» لعل أبرزها كتاب له باسم "ريح الشرق" صدر عن 
دار المستقبل العربي» وحديث مستفيض له في مجلة 
المصورء ومقال في مجلة "اليوم السابع" وحديث آخر في 
جريدة قاهرية إلى غير ذلك. 

ومنذ أيام كنت أشارك في نادي المحامين بالقاهرة في 
ندوة حول ثورة 77 يوليوء فسألني أحفنة الحاضرين في 
نهايتها عن رأيي فيما يكتبه د. عبد الملك حول دور الجيش 
في التاريخ المصري. وهكذا وجدت من واجبي أن أقطع 
صمتيء لأعبر عما أرى أنه الصدق والحق» ولو كان ذلك 
على حساب بقية الخيط الرفيع الذي لا يزال قائمًا بين د. عبد 
الملك وبيني. ذلك أن المحنة التي يعانيها وطننا العربي 
لا تتمثل في هذه الأوضاع السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
المتركية :الت :ققنية والفتعدة بن الكخاف» بو نينا ا#تتفكل.كذ ذلك قبي 
تيارات فكرية ضبابية تغفل أو تتغافل عن حقيقة هذه 
الأوضاع: أو تسعى لمعالجة هذه الأوضاع معالجة هي في 
الواقع تبرير وتكريس لهذه الأوضاع نفسها. 
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على أنه في قلب هذه المحنة» محنة الأوضاع والأفكار 
تبرز اجتهادات فكرية أمينة جادة تتصدى لهذه المحنةء 
وتسعى لتقديم حلول موضوعية شجاعة بديلة لها. فأين يهقف 
فكر د. عبد الملك من هذا؟ ما أريد أن أسبق الحكم أو أفقرض 
رأيي منذ البداية» وإنما أترك الكلمة أولا للدكتور عبد الملك 

وكلمة د. عبد الملك ليست في الحقيقة كلمة جزئية» تتعلق 
يخزئنات أوكناغتا المواحتة. و الاتتضادية و الاحتماعة 
والفكرية» وإنما هي - كما يقول - دعوة إلى مشروع 
حضاري جديد للبشرية كلهاء لا للأمة العربية وحدهاء وإن 
كان المشروع الحضاري العربي في قلب هذا المشروع 
الشامل الذي يخطط لمستقبل الحضارة الإنسانية كلهاء فما هي 
ملامح هذا المشروع الحضاري الجديد؟ إنها بتعبير رمزي 
'ريح الشرق" إن الغرب بشقيه الرأسمالي والاشتراكي قد أخذ 
يفقد المبادرة التاريخية التي كانت بين يديه منذ القرن الخامس 
عشر حتى اتفاقية يالتا عام .١95545‏ ففي هذه الاتفاقهة تم 
تقسيم العالم بين الدولتين الأعظمء وتكرست الهيمنة الغربية 
على العالم» حقا لقد احتدمت الحرب الباردة بينهماء ولكن 
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سرعان ما انتهى الأمر بينهما إلى "الوفاق" وإلى "التعاون 
العضوي" وأخذت 'مخالب الوفاق" - على حد تعبيره - 
تفرض حساباتها الخاصة بالقوة. على أنه برغم هذا فإن 
الغرب يفقد مبادرته التاريخية» فبين عام ..١3545‏ (انتصار 
الثورة الصينية) وعام ١9377‏ (حرب أكتوبر) بدأ التغيير 
العظيم» تغيير العالم» وأخذ الشرق يتبوأ مكانة المبادرة 
التاريخية بعد بداية انتزاعها من الغرب. ولكن ما هو هذا 
3 0 07 2ل ال دك 
دوائر حضارية ثقافية الأولى هي الدائرة العربية الإسلامية: 
وتمتد من المغرب غربًا حتى الفيليبين شرقاء وتتخذ شكل 
الإسلام دينا ودولة» والدائرة الثانية هي الدائرة الحضارية 
الهندية - الآرية والدائرة الثالثة هي الدائرة: الصينية اليابانية 
الأسوية: 

هذه الذو ات الحكذارية: الثقافية: اناق تكظ فك اها 
حضاريًا وثقافيَا مع الحضارة الغربية بشقيها الرأسمالي 
والاشتراكيء إنها تختلف عن هذه الحضارة الغربية في 
مفهومها عن الزمن» والصيرورة التاريخية» وترفض فكرة 
التناقض والتصارع:؛ ففي الحضارات الشرقية ليس الزمن أداة 
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تحليلية عملية عقلانية كما هو الشأن في الحضارة الغربية: 
بل هو رؤية كلية شاملة مركبة غير تحليلية» وفي الحضارات 
الشرقية يتم الحفاظ على النقيضين دون تفجير للصراع بينهما 
شأن الحضارة الغربية. نجد ذلك - كما يقول د. عبد الملك - 
في فلسفة الصين التقليدية كما نجده في الإسلام. ففي الإسلام 
تتحقق وحدة الأمة على عكس اللاهوت الكاثوليكي الذي عنه 
نبعث محاكم التفتيش» بينما اجتمعت شعوب وديانات كثيرة 
في إطار التسامح الإسلامي عبر الأجيال. وهكذا يقف الشرق 
بحضارته في مواجهة الحضارة الغربية» يقف كمركز قوة 
جديدة في مواجهة الهيمنة الغربية بشقيها. 

ولهذا فمهمتنا التاريخية لا تقف عند حدود اقتصادية 
اجتماعية» أو حدود سياسية أيديولوجية» فالقضية ليست قضية 
تنوير أو تقدم أو تنمية أو علمانية» فهذه حدود قاصرةء. بل 
هي قضية نهضة حضارية شاملة تقوم بها" ريح الشرق" في 
مواجهة الهيمنة الغربية. إن الغرب الرأسمالي يحاول أن 
يكرس هيمنته معرقلا كل جهد لاستقلال دول الشرق 
وتحررها من تبعيتها له. والغرب الاشتراكي يواصل السياسة 
نفسها وإن اختلفت الأساليب. فالسياسة الرسمية السوفيتية 
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على سبيل المثال "لا يمكنها - على حد تعبير د. عبد الملك 
- أن توطن نفسها على قبول قيام دولة عربية حديثة وموحدة 
وقوية ومتقدمة بزعامة مصر 'بل إن الغرب بشقيه الرأسمالي 
والاشتراكي يسهم في تأجيج الحرب الإيرانية العراقية - 
لماذا؟ لضرب اليابان وحرمانها من بترول الشرق الأوس ط! 
مصدرها الوحيد لجهازها الصناعي الجبار. ولكن اليابان 
اندوع المدقه وها بيو ان الوق صيرن المننى اكذال ذلك 
أن اليابان هي العامل الرئيسي لتحديث الصين! على أن 
الهدف الأكبر من تأجيج الحرب الإيرانية العراقية هو ضرب 
ريح الشرق» ضرب الحضارة الشرقية في مركز من أهم 
مراكز قوتها: الحضارة الصينية - اليابانية - الاسيوية. 

على أن هذه الحمضارة الشرقية تتسع وتتسع عند 
د. عبد الملك» وتخرج عن حدودها الجغرافهة الشرقية؛ 
لتشمل القارة الإفريقية» ودول أميركا اللاتينية. أو بتعبير آخر 
تشمل دول عدم الانحياز ودول باندونج» أو ما يسمى بالعالم 
الثالث» بل يكاد مؤتمر باندونج أن يصبح الرمز الحي بل 
التجسيد الحي 'لريح الشرق" للنهضة الحضارية الجديدة في 
مواجهة الهيمنة الغربية. إنها إذن تكتل عالمي جديد يجبمع 
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دولة رأسمالية صناعية متطورة جدًا مثل اليابان» ودولة 
القت اكية مدل السجحون واوالا تانست و ان الفدا هه تيبا 
الاقتصادية واختلف توجهها التنوع السياسي والأيديولوجي: 
ولكن على الرغم من هذا التنوع والاختلاف الاقتصادي 
والسياسي والأيديولوجي داخل هذا التكتل العالمي الحضاري 
فإن د. عبد الملك عندما يتحدث عن الدائرة العربية الإسلامية 
داخل هذا التكتل يكاد يقصر أيديولوجيتها على بُعد واحد هو 
ما يسميه بالإسلام السياسي مستبعدا أي بُعد أيديولوجي آخر. 
إن الإسلام السياسي - كما يقول - هو قوة تغيير وتطوير 
بين الجماهير الشعبية في كل العالم الإسلامي من المحيط 
الأطلسي» من المغرب إلى بحر الصين جنوب الفيليبين» على 
أن الإسلام عنده ليس مجرد دين بل هو - على حد قوله - 
نظرية اجتماعية للصيغة الوطنية والتطور الاجتماعي 
والرخاء الجماهيريء وبهذه الطبيعة العامة للإسلام لم يعد 
معه مكان لأية فلسفة سياسية أخرى سواء كانت الفلسفة 
الليبرالية للبرجوازية الوطنية» أو فلسفة الماركسيين الغربيين» 
وبذلك يصبح من الواجب أن يكون الفكر القومي التقدمي في 
إطار الإسلام الحضاري والسياسي! ومعنى هذا كما يوضح 
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هو نفسه أن الإسلام السياسي والحضاري ليس مجرد مصدر 
يمكن أخذ بعضه لمجانسته مع الفكر التقدمي العادي سواء 
كان فكر الماركسية أو فكرًا اشتراكيّا آخر. إن الإسلام 
السياسي والحضاري يؤلف الإطار الرئيسي الذي يتوجب 
على الفكر التقدمي. أخذ عناصره منه. إنه إذن يكاد يقصر 
كل اجتهاد سياسي أو اقتصادي أو اجتماعي على ما يسميه 
بالإسلام السياسي والحضاريء دون أن يفصح عن المعالم 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية لهذا الإسلام السياسي. 
على أن الأمر الوحيد الذي يفصح عنه» هو الأداة لتحقيق هذا 
المشروع الحضاري في المجال العربي الإسلامي. إنه الجبهة 
الوطنية المتحدة التي تفسح صفوفها لأوسع قطاعات من 
السكان على أساس الإخوة القومية الحضارية» وتكون فوق 
التفرقة والصراعات الطبقية» وذلك تمشيًا مع الطبيعة 
الخاصة للحضارة الشرقية عامة» والإسلام بوجه خاص من 
حيث رفض فكرة التناقض والتصارع الطبقي حرصا على 
الوحدة والتسامح. 
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هذه باختصار شديدء وبكلمات د. عبد الملك نفسهء. في 
أغلب الأحيان» عناصر مشروعه الحضاري لتحقيق نهضة 
عربية إسلامية في قلب مشروع حضاري أشمل لإنهاء 
الهيمنة الغربية وكغيين 'العالم: 

ولكن ما علاقة هذا كله بالوضع العربي الراهن؟ إن حرب 
اكتوير 5107انكما سيف أن ذكرنا هي بعد من أبعاد بداية 
التغيير العالمي؛ لأخذ المبادرة التاريخية من أيدي الهيمنة 
الفويدةفوها تمن يعة فونه اكتوين 51/7حدق هينه 
محاصرة الغرب لنتائجها العظيمة» حقاء إن مصر اليوم في 
حالة "احتجاب" لا أكثرء ولكن لا يمكن القول بأنها في حالة 
أزمة» ولهذا يقول في ندوة في مجلة المصور "إيماني أن 
مصر ليست في أزمة. لا توجد في مسر أزمة بمعنى 
الكلمة. وفي تقديري أننا في مواجهة أو إن أردت في حرب 
حضارية.. والمواجهة الحضارية تستمر أجيالا وعصورا 
فيها فترات تحرك إيجابي» وفترات تحرك سلبي فيها فترات 
فتح وغزو وفيها فترات تقدم وفترات أنكسار... مصر ليست 
في أزمة. لو كنا في أزمة لما تفردنا بدخول ست حروب في 
5 سنة. 448 و0 5ه والا5 و "لا وحرب اليمن وأعظم 
حروب مصر: حرب الاستنزاف التي مهدت لعبور أكتوبر. 
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فهل هذا شعب يعيش أزمة أو متأزم؟ شعب يبني وينجب 
ويعلم ويناقش. أية أزمة إذن"" ثم يقول" نحن الآن نعيش فترة 
سالبة» فترة لا نستطيع فيها تعبئة الطاقات العاملة والكامنة.. 
لغياب النظام الديمقراطي لفترة طويلة جدًا. والآن فقط نحن 
عبد الملك وإن نفى وجود أزمة - وإن كان نفيه هذا مقتصر 
التحرك المصريء؛ ويضرب أمثلة على هذه الأزمة بإقامة 
فنادق لوكس على ضفاف النيل بما يشوه معالم العمران في 
القاهرة» وبتفاقم أزمة السكان والمواصلات وزيادة نسبة 
الاستهلاكي "هذه هي حدود أزمة التحرك المصريء؛ ولكنه 
في النهاية يعبر عن تفاؤله بالتحرك المصري الذي يقوده- 
على حد تعبيره - "على أرفع مستوى من الجدارة والشجاعة 
مكانتها في قلب الدوائر الثلاث: العربية - الأفريقية - 
الآسيوية ‏ الإسلامية؛ أي في قلب نهضة شعوب الشرق" 
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وفي بحثه الذي قدمه لمؤتمر الفلسفة في عمان في ديسمبر 
الماضيء» يعرض لقضية الأزمة على المستوى العري لا 
المستوى المصري فحسبء. وينفيها كذلك. إنه يتابع ما تم 
وتحقق خلال السنوات الخمسين الماضية من منجزات على 
المستوى العربي سواء في المجال الصناعي 
أو الزراعي أو التعليمي أو الثقافي أو العسكري أو المجالات 
الاجتماعية» ليتساءل - مستنكرًا - في النهاية عن هذا 
الشعور المتصاعد بالأزمة بين صفوف المفكرين على وجه 
التخصيص؟ وإذا كانت هناك أزمة فهي في رأيه ليست 
أزمتناء بل هي أزمة الغرب بشقيه الرأسمالي والاشتراكي. 
وبهذه الرؤية ينهي حديثه في مجلة المصور بقوله» "في 
مصرء وفي أمتنا العربية» رغم الحصار والمصاعبء هناك 
إيجابيات كبيرة الان» ولكن نتيجة للتركة الفظيعة احتلال 
وحروب وأزمات اقتصادية وتلوث جو القاهرة وتفشي الفقفة 
السمسارية الوضيعة» وسموم الخط الاستهلاكي المعادي 
للإنتاج الوطني.. نتيجة هذه تتمكن الس لبيات من حجب 
الإيجابيات الكثيرة المتحققة بالفعل" على أنه في المؤتمر 
الفلسفي لا يكتفي بالإشارة إلى الإيجابيات» بل يكاد يضع 
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برنامجًا لخط الحركة - أو المزيد من الحركة في طريق 
الإبداع الفكري خاصة:ء ونستطيع أن نلخص هذا البرنامج 
في: أولاً: الاعتزاز بالذات» وثانيًا: تبني الموقف النقدي من 
الالقمومق الغينكالناة التريهيةى الثلافنيى نم موه 
حضارات شعوب الشرق» وخاصة في أسيا وفي قطاعات من 
أفريقيا بالإضافة إلى أميركا اللاتينية. 

هذه هي العناصر الأساسية للمشروع الحمضاري الذي 
يقدمه د. عبد الملك لمصر ولأمتنا العربية» وهذه هي رؤيته 
لواقعنا الراهن المصري والعربي على السواء. وهو مشروع 
ورؤية يثيران كثيرا من القضايا الجادة حول مفهوم الغرب 
والشرق» مفهوم الحضارة والنهضة ومفهوم عدم الانحياز 
وباندونج» ومفهوم الأصالة والمعاصرة: فضلاً عن حقيقة 
الأوضاع العربية الراهنة.. ولنتأمل هذه القضايا وهذه 
المفاهيم.. 


عير 
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)١(‏ أزمة بنيوية.. أم إشكالية نهضة”") 

عندما رحت أتأمل المشروع الحضاري الذي يقترحه علينا 
د. عبد الملك؛ لم أفهم في البداية إصراره المتكرر - في 
أغلب ما يكتب - على نفي بل إنكار بل استنكار القول بأن 
مصر والأمة العربية عامة تغاني أزمة. قلت لنفسي: لعله من 
باب إثارة الحماس ورفع المعنويات في هذه المرحلة المتردية 
من تاريخنا العربي. 

ولكني لم ألبث أ بثنيقت آم هذه السيألة قاد أ كوت 
مركو مرق سوزلقز. القلله أن سطبر رحد السشارق قله بلك في 
اقربة التي يستيت نيوا ويطيا هذا الشروي فلس شة أزسة 
- كما يقول د. عبد الملك - بل إن مفهوم الأزمة نفسه هو 
مفهوم من تلك المفاهيم التي تأتينا عبر الأجهزة الإمبريالية 
والصهيونية بالذات (المصور عدد ٠١‏ يوليو .)١585‏ 


(() جريدة القبس الكويتية 12/9/1984. 
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إنه مفهوم اقتحم العقل العربي "بواسطة أجهزة السياسية 
والثقافة والإعلام الغربية "بهدف زعزعة ثقة الطلائع القومية 
في إنجازات العرب شعوبًا ودولا". راجع البحث الذي قدمه 
د. عبد الملك في المؤتمر الفلسفي العربي - عمان - الأردن 
أكتوير .١9487‏ 

ليس ثمة أزمة إذن» وإنما هي مجرد فترة سالبة تمر بها 
البلاد العربية نتيجة لعدم تعبئة الطاقات والإمكانات» وإن كنا 
قد أخذنا في الخروج من هذه الفترة السالبة في مصر خاصة؟ 

ليس ثمة أزمة إذن» بل هي إشكالية نهضة عربية صاعدة 
في مرحلة التغيير العظيم في العالم» هذه المرحلة التي 
يحددها د. عبد الملك بحدثين وتاريخين هما ١154‏ أي 
الثورة الصينية و937١‏ أي حرب أكتوبر العربية. 
وبمقتضى هذا التحديد الزمني والحدثي نتبين أن هذه النهضة 
لا تقتصر على النهضة العربية وحدهاء بل تشمل - كما 
يقول د. عبد الملك - نهضة الشرق كله في مواجهة أزمة 
الغرب كلهء الذي أخذ يفقد مبادرته التاريخية. 
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ولهذا قد يكون من المفيد منهجيًا أن يكون مداخلنا إلى 
مناقشة مشروع د. عبد الملك الحضاريء» هو هذه القضيةء 
قضية الأزمة» التي ينفي وجودها في واقعنا العربي. 

والحق» أنه ليس من قبيل الترف الفكري أن نناقش د. 
عبد الملك فيما إذا كان واقعنا العربي مأزومًا أو غير مأزوم: 
كما أنه ليس من قبيل التفاؤل أن ننكر وجود أزمة 
أو من قبيل التشاؤم أن نقول بوجودها. فجوهر الأمر بعيدا 
عن ترف النقاش الفكريء ويعيدًا عن تفاؤل هو غفلة» 
أو تشاوم هو عجزء إننا ينبغي أن نتعرف بصدق وموضوعية 
على حقائق واقعنا العربي» حتى نتمكن من التعامل الإيجابي 
البناء معه - فكرًا وعملا - متحررين من مختلف الدعاوى 
العاطفية والديماجوجية والفلسفات التبريرية والتضليلة. 

يستند د. عبد الملك في إنكاره لوجود الأزمة في واقعنا 
العربي إلى نوعين من الحججء النوع الأول هو ما يمكن أن 
نسميه بالحجج الخطابية التجريدية التي يسوقها على النحو 
التالى : أن الأمة العربية هدف مستمر للعدوان الغربي إذن 
فهي ليست في أزمة؛ إذ لو كانت في أزمة لما كانت هدنفا 
لهذا العدوان» ذلك أن "الضرب المكثف الموجه اليوم إلى 


0109 


أمتنا العربية.. لا يمثل حقيقة القوي من الضعيفء ولكنها 
على العكس تمامًا تمثل قوى الأمس بالنسبة لقوى الغد"' 
(راجع كتابه "ريح الشرق". صفحة )١١‏ إننا أذن نضرب 
لأننا أقوياء إمكاتا وعم تبات هنين ندا فإن هذا 
الضرب الموجه إلينا لا يسبب لنا أزمة؛ إذ 'لو كنا في أزنمة 
لما تفردنا بدخول ست حروب في 5 سنةء في أعوام /4»: 
5ه "كء, كآلاء حرب اليمن» وحرب الاستنزاف" (راجع عدد 
المصور المذكور سابقا). 

لا شك أن الأزمة العربية قوية بإمكاناتها. ولا شك ك ذلك 
في أنها خاضت هذه الحروب. ولكن من التجريد والخطابية 
الجوفاء» أن ننفي تأزم واقع الأمة العربية بسبب ذلكء بل 
لعل العكس هو الصحيح. فما مدى الاسنتفادة من هذه 
الإمكانات لصالح الأمة العربية؟ ومن هو المستفيد منها وبها؟ 
وما حقيقة هذه الهجمة الغربية؟ وهل كان هدفها ولا يزال هو 
مجرد منعنا من صياغة حاضرنا ومستقبلنا خوفا من نهضتنا 
الشرقية وجبروتنا العربي؛ أم وراء ذلك أهداف ومصالح 
سياسية واقتصادية تشترك فيها قوى غربية استعمارية مع 


قوى عربية رجعية؟ 
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ألا يُفضي تأمل هذه العناصر ودراستها إلى إدراك حقائق 
الواقع العربي على نحو موضوعي بدلا من هذا الزعيق 
التجريدي الذي لا يُفضي إلا إلى طمأنينة غافلة! ثم ما دلالة: 
هذه الحروب الست التي خضناها خلال 75 عامًا؟ هل تدل 
بحق على عدم وجود أزمة؟ وهل هي جميعًا على مستوى 
واحد من حيث طبيعتها وملابساتها ونتائجها وحقيقة القفوى 
الاجتماعية والسياسية المحركة لها والمستفيدة منها"؟! إن 
حرب 48 برغم كل ما فيها من بطولات لجنود وضباط 
وقادة» كانت تحركها حكومات عربية رسمت لها الدول 
الاستعمارية حدود تحركها لترسم بهذه الحدود نفسها ‏ حدود 
دولة إسرائيل على حساب الشعب العربي الفلس طيني! وأن 
هزيمة 57 العسكرية لم تفض إلى هزيمة سياسية أو تبعية 
اقتصادية» على حين أن الانتصار العسكري البطولي الجزئي 
عام ١937‏ أفضى - بسبب القيادة السياسية السادتية - إلى 
تحقيق تلك الهزيمة السياسية والاقتصادية التي فشلت إسرائيل 
وأميركا في تحقيقها عام !١951/‏ 
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ألا تكد هذه الحروب نفسها باختلاف دلالتها ونتائجها 
السياسية والاقتصادية والعسكرية على وجود أزمة لا على 
نفيها وإنكارها على هذا النحو الخطابي التجريدي الذي يقوم 
به د. عبد الملك» أليس من الأجدر عمليًا دراسة مختلف هذه 
الحروب وكشف ما وراءها من خلل واختلال وتأزم في بنية 
مجتمعاتنا وأنظمة الحكم العربية» بدلا من التستر على هذا 
كله باسم أننا أقوياء إمكانا ومستقبلاء وإنه ليس ثمة أزمة في 
واقعنا العربي؟ 

أما النوع الثاني من الحجج التي يسوقها د. عبد الملك 
لنفي وإنكار وجود أزمة في الواقع العربي» فيمكن أن نسميها 
بالحجج الوصفية. وتقوم هذه الحجج على سرد منجزات 
وظواهر اقتصادية واجتماعية تحققن في مختلف البلاد 
العربية طوال تاريخها الحديث» مثل ازدياد الإنتاج الصناعي 
وااو اعى :وين ء كو اد لعينا عات قات وسكف ارو احياة 
وازدياد 57 المدارس وعدد خريجي الجامعات وحملة شهادة 
الدكتوراه إلى غير ذلك. وهي منجزات وظواهر تدل بغير 
شك على نمو وتطور اقتصادي واجتماعي وتعليمي وثقافي 
عام في بنية المجتمعات العربية. فلا شك أن المجتمعات 


العربية قد نمت وتطورت منذ القرن الثامن عشر حتى يومنا 
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هذا في مختلف تلك المجالات. ولكن لا ينفي وجود أزمة في 
شة هده المخضيع كك انتيقى زاتما بهذا :الهو ان السهد ها بهد 
اتجاه النمو والتطورء وما هو معدله؛» ولمصلحة» أي الففات 
والقلقالة: الاتقاضة :وها مدى تحرقه اه قلالية عه 
المجتمعات وتحررها وخروجها من التبعية للاستعمار ومن 
التخلف الاجتماعي» ومدى ما يحققه من معدلات إنتاجية: 
ومن عدالة في التوزيع» ومن تفتح ديمقراطي وثقافي في 
ضوء الإمكاناث. والطاقات المتوفرة والمكاحةء وطوال الفترة 
الزمنية منذ أواخر القرن الثامن عشر حتى اليوم؟ 

إن الإجابة عن هذه الأسئلة هي نفسها الإجابة عن سؤال 
الأزمة: هل هي فوحودة أو غذق موحودة زم الاكتفا ع رده 
قاقية بالبفدة لك بوكظيو اهن الفبديور و لتك ور :الافتصياذم: 
والاجتماعي دون تحديد دلالتها الاستقلالية والاجتماعية» فهو 
موقف وصفي ورؤية إصلاحية؛ بل هو تكريس للإصلاحية 
وذهول وإذهال عن رؤية قوانين الحركة الاجتماعية» وعن 
حقائق وضرورات التغيير البنيوي الجذري؛» وفارق بين 
الإسطلا ع رو لتم احهة: الإ عند كير وا لامب ائماف هباي 
صحية وضرورية حتى في إطار رؤية بنيوية للتغيير 
الاجتماعي الجذري الشامل» أما الإصلاحية فهي تكريس 
للبنية الاجتماعية القائمة المهيمنة وإعادة إنتاجها باستمرار. 
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ولهذا فإن القول بنفي الأزمة وإنكارها عن الواقع العربي 
تانعد نذا أفوياة إمكانا ومشتقدات يلين نا ذف دوا 
مستمر عليناء وبدليل هذه الحروب الستة التي قمنا بها طوال 
الخمس والعشرين سنة الماضية» وبدليل هذا النمو والتضور 
في مختلف المجالات الاقتصادية والاجتماعية والتعليمية 
والثقافية. إن هذا النفي والإنكار لوجود أزنمة في الواقع 
العربي باسم هذا كلهء إنما يتضمن رؤية إصلاحية تكرس 
بنية هذا الواقع العربي نفسه رغم تلك الرسالة الزاعقة 
والدعوة الحضارية الشاملة - التي يقول بها د. عبد الملك - 
إلى نهضة عربية شرقية تمسك بزمام المبادرة التاريخية 
العالسَة 


وليس أدل على تلك الرؤية الإصلاحية من أنه برغم 
إنكاره لوجود أزمة في الواقع المصريء فإنه يعترف يما 
يسميه أزمة التحرك المصري؛» التي تقتصر عنده على 
'مظاهر مثل مترو الأنفاق واقترانه بإقامة عشرات الأبراج 
في عاصمتناء تفاقم أزمة الإسكان.. المواصلات.. التلوث.. 
المذكور سابقا). 
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وليس أدل على رؤيته الإصلاحية المسطحة للواقع» والتي 
تفتقد العمق البنيوي؛ من أنه يعتبر ثورة يوليو 58٠‏ تمتد 
وتستمر في مراحل ثلاث هي مرحلة عبد الناصر ومرحلة 
الساذاكة:وموحلة ميارك (المضيوز الغة الحتذكون ) تعمد 
أو.متغافلا عع طلبيعة: الثوزة النضادة لثووة يؤليو الت 'يدات 
بمرحلة السادات؛ والتي أفضت ببنية الاقتصاد المصري إلى 
التبعية المباشرة لل رأسمالية العالمية والأمريكية خاصة. 

وهكذا يتبين لنا أن إنكار د. عبد الملك ونفيه لأزمة الواقع 
المصري والعربي عامة؛ ليست مجرد قضية نظرية هامشية 
معلقة في فراغ؛ بل هو تعبير عن رؤية إصلاحية مسطحة 
للواقع العربي»: كما يتضمن دعوة إلى تكريس هذا الواقفع 
وإعادة إنتاجه جوهريا. 

على أنه قد آن الأوان كي نتساءل عن معنى الأزمةء 
وعن حقيقتها في واقعنا العربي. 

إن الأزمة بشكل عام هي حالة اختلال العلاقة بين 
مكونات أو مقومات بنية معينة» فالأزمة الاقتصادية هي 
اختلال العلاقة بين الإنتاج والاستهلاك: والأزمة الصحية - 
وهي المصدر الأصلي للتعبير - هي اختلاف العلاقة بين 
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عضو أو أعضاء في الجسم الإنساني وبين وظيفتها في هذا 
الجسم» فما حقيقة الأزمة في الواقع العربي» إن كانت هناك 
أزمة؟! 

أكاد أقول أن واقعنا العربي كله» الحديث والمعاصرء منذ 
أواخر القرن الثامن عشر حتى اليوم» واقع مأزوم. 

في البداية كانت هناك أزمة ذات طابع مزدوج ومتداخل 
في آن واحدء هي أزمة اختلال العلاقات الداخلية بين أوضاع 
متخلفة شبه إقطاعية سائدة وبداية تخلف فثئات اجتماعية 
برجوازية صاعدة جديدة» وهي كذلك أزمة محاولة الخروج 
من التبعية العثمانية تطلعًا إلى الاستقلال والوحدة القومية. 

ولك :هذه الكريفة المرر كو هس بها :لمك رك تعفد خافن حيتت 
بُعدَا ثالا بظهور قوة خارجية» هي الرأسمالية الأوروبية التي 
راحت تسعى للاستيلاء على تركة الرجل العثماني المريض. 

وهكذا في الوقت الذي كانت تنسلخ فيه حركة النهضة 
العربية الوليدة من تبعيتها للاستبدادية الكهنوتية العثمانية 
والإقطاعية» كانت تدخل في تبعية استبدادية أخرى هي 
شعيقها" النتفوية: لذن احتمالقةة الع الففة يكنا لفق اكتلفسيف ته 
التبعية من بلد عربي إلى آخر باختلاف البنى السياسية 
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والاقتصادية وعلاقات القوى الاجتماعية في مختلف البلاد 
العربية. على أن البلاد العربية جميعا لم تسلم من الوقوع في 
هذه التبعية الرأسمالية الإمبريالية. 

على أنه في مواجهة هذه التبعية» ومنذ أواخر الثامن عشر 
حتى اليوم» لم تتوقف كذلك مختلف المحاولات والمجاهدات 
والنضالات الشعبية للخروج من هذه التبعية في أشكال 
متنوعة: في شكل مقاومة شعبية مسلحة لعل ثورة عبد القادر 
الجزائري والثورة الفلسطينية أن تكونا من أبرز نماذجهاء أو 
في شكل النجاح في إقامة سلطة وطنية متقدمة» ولعل 
التجربة الناصرية وتجربة اليمن الديمقراطية أن تكونا من 
أبرز نماذجها كذلك» أو في شكل مواقف سياسية واجتماعية 
واتقلم للم تسئيةة. ووسان اكه بقيتكر :يلوتو و كاك تسسا دنه 
وإبداعات ثقافية مختلفة. 

إلا أنه برغم كل هذه الجهود والنضالات والمعارك 
والمنجزات فإن بلادنا العربية» عامة» لا تزال تعاني حتى 
اليوم» بمختلف هياكلها السياسية والاقتصسادية والاجتماعية 
وبمستويات متفاوتة» أزمة تبعيتها للمشروع الرأسمالي 
العالمي؛ أي للتقسيم الدولي للعمل» وهي ليست مجرد أزمة 
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مفروضة من الخارجء بل هي أزمة اليُّنى والهياكل الداخلية 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية التي تكرس التبعية 
وتتكرس بها. إنها بتعبير آخر أزمة الطبيعة الاجتماعية 
الطبقية لأنظمة الحكم العربية السائدة» أزمة التتاقض بين 
سياسيات هذه الأنظمة وممارستهاء في مختلف المجالات 
السياسية والاقتصادية الاجتماعية والعسكرية والثقافية» وبين 
الاحتياجات الموضوعية الملحة للواقع العربي التابع 
والمتخلف والممزق. إنها بتعبير أدق» أزمة اختلاف العلاقة 
بين حقائق الواقع العربي وطبيعة أنظمة الحكم العربية 
العاجزة» بل المتواطئة مع أعداء هذا الواقع العربي الذين 
يحتلون أراضيه» أو يقيمون قواعدهم العسكرية فوقهاء 
وينهبون ثرواته ويعتصرون طاقات شعويه ويعرقلون 
إمكانات التغيير الجذري المستقل لأبنيته الاجتماعية 
والاقتصادية» ويحاربون وحدته القومية. هذه هي حقيقة 
الأزمة التي يعانيها الواقع العربي. 

إنها أزمة بنيوية عميقة الجذورء ذات أبعاد سياسية 
وعسكرية واقتصادية وثقافية» والاءتراف بهذه الأزمة 
لا يهدر من قيمة النضالات الشعبية العربية للتصدي لهذه 
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الأزمة وللخروج منهاء على حين أن نفيها وإنكارها هو 
تكريس وإعادة إنتاج لها باستمرار. ولا خروج من هذه 
الأزمة بإصلاحات جزئية مسطحة» وإنما بالتغيير البنيوي 
الجذري الذي لا يمكن تحقيقه بغير إقامة أنظمة حكم وطنية 
ديمقراطية تعبر بحق» وبجدارة عن القوى الاجتماعية العاملة 
والمبدعة القادرة على تحقيق هذا التغيير البنيوي الجذري: 
والخروج بالواقع العربي من تبعيته للإمبريالية» ومن تخلفه 
الاجتماعي» ومن تمزقه القومي. وهذا هو جوهر الصراع 
المحتدم اليوم في واقعنا العربي كله على اختلاف ملابساته 
الخاصة في كل بلد عربي» وعلى المستوى القومي العام» وما 
أكثر الظواهر التي أخذت تكشف عن فقدان أنظمة الحكم 
الراهنة لمصداقيتها أمام الجماهير العربية» لافتضاح عجز 
بعضها وتواطؤ بل خيانة بعضها الآخر. وتعالج هذه الأنظمة 
العربية الحاكمة فقدان مصداقيتهاء كما تواجه الصراع 
المحتدم ضدها بأمرين: بالقمع الإداري الشرس أو بالقمع 
الأيديولوجي التضليلي. ولست في حاجة إلى الإشارة إلى 
التشريعات المنافية للحريات الديمقراطية» أو إلى أساليب 
الاعتقال والتعذيب والقتل التي تمارس في مختلف بلادنا 
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العربية» ولست في حاجة كذلك إلى الإشارة ‏ إلى سيطرة 
أنظمة الحكم على وسائل الإعلام والتعليم والثقافة» وشراء 
الأقلام وتوجيهها لإشاعة الوعي الزائف» إخفاء لزيف هذه 
الأنظمة نفسهاء والتستر على عجزها أو تواطوها أو خيانتها 
وتبعيتها المباشرة» إنها حقائق صارخة في واقعنا العربي 
الراهن تعبر عن بعض مظاهر أزمته البنيوية التي لا سبيل 
إلى إنكارها. ولهذاء فعندما ينكر د. عبد الملك هذه الأزمة 
باسم إن الأمة العربية هي هدف لعدوان غربيء أو باسم 
الحروب الستة التي خضناهاء أو باسم منجهزات اقتصادية 
واجتماعية؛ أو باسم ازدياد معدل خريجي المدارس 
والجامعات وحملة شهادة الدكتوراه» فإنه في الحقيقة أراد أم 
لم يرد بوعي أو بغير وعي يسهم في إشاعة الوعي الزائف. 
وفي تكريس بل تبرير هذا الواقع العربي المأزومء خلف 
ستار خطاب تفاؤلي ديماجوجي موهوم. 
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والغريب أن د. عبد الملك الذي ينكر أزمة الواقع 
المصري والعربيء ويتحدث عن هذا الواقع حديثا يغلب عليه 
طابع التجريد والتعميم والتسطيح» هو نفسه الذي يكثر 
الحديث عن الخصوصية المصرية والعربية ويتخذ منها 
قاعدة أساسية لمشروعه الحضاري كله! فما حقيقة هذه 
الخصوصية المصرية - العربية» التي يقول بهاد. عبد 
الملك» وكيف تستقيم هذه الخصوصية مع رؤيته التجريدية 
التسطحية للواقع المصري - العربي؟. 
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(*) الخصوصية والأصالة عند المفكرين 
العرب””*) 


لا يزال البحث عن الخصوصية عند غالبية المفكرين 
العرب» هو تنقيب في الماضي التاريخي والتراثي» لاكتشاف 
ثوابت معيارية يمكن اتخاذها سندا لإضفاء مشروعية على 
توجهات سياسية أو فكرية في الحاضرهء أو تقديم تبرير 
تاريخي - تراتي لها. ولو اقتصر هذا النهج على المفكرين 
السلفيين لهان الأمر. فمن المنطقي أن يجد المفكر السلفي 
معياره المطلق للحقيقة الثابتة المطلقة - في رأيه - في لحظة 
معيئنة من لحظات الماضي» أو في فلسفة معينة من فلسفاته. 

فالتاريخ عند المفكر السلفي متمائل الآأنات واللحظفات 
والمراحل غير متحرك أو متطورء بل قد يكون تراجعًا 
وانحدارً! وليس تقدمًا أو تطورا. فالماضي عنده هو محور 
الإشارة الذهبي. المطلق الصحة والكمال» ولهذا فقيمة أي 
فكر أو أي فعلء» أنما تقاس بمدى مطابقتها أو اقترابها من 
مسو الإقنار ف دا 


") جريدة القبس الكويتية في 19/9/1984. 
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على أن هذا النهج السلفي في التفكير قد نجده كذلك عند 
كثير من المفكرين الذين يتبنون دعوة التحديث والتجديد! 
وتتمثل هذه السلفية عندهم في التوقف عند نص باعتباره 
معيار! ثابتا مطلق الصحة؛» ورفض أي محاولة لتأويله 
أو الخروج عليه» إذا كشفت حركة الحياة المتجددة ضرورة 
ذلك» كما تتمثل هذه السلفية في مختلف مواقف التشبث 
والجمود عند ثوابت أو سمات معينة في مختلف الخبرات 
التاريخية الإنسانية الماضية» واتخاذها كذلك معيارا ثابتا 
مطلق الصحة للحكم والتقييم والسلوك؛» مع افتقاد روح 
العقلانية والنقد والكشف والإبداع. 

على أن هذا البحث في الماضي عن ثوابت مطلقة 
ومعايير نهائية ليس مجرد مسألة فكرية أو منهجية» بل وراء 
هذا النهج الفكري - كما أشرنا - مواقف أيديولوجية لإضفاء 
مشروعية أو تقديم تبرير لتوجه سياسي أو اجتماعي في 
محاولة لتكريسه وإعادة إنتاجه باستمرار. 

وما أكثر الأمثلة على ذلك في التاريخ المعاصر - خاصة 
- لفكرنا العربي - ولكن لعل أبرز وأشنع هذه المحاولات 
التبريرية وأكثرها سطحية وغفلة» محاولة نجيب محفوظ في 
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كتابه (أمام العرش) إضفاء مشروعية تاريخية على السياسات 
الساداتية وخاصة اتفاقيات السلام مع إسرائيل. ففي محاكمة 
سيتي الأول عندما يسأله تحتمس الثالث "لم تستمر في 
محاربة الحيثيين؟ يرد عليه سيتي الأول 'شعرت بأن جيشي 
قد أنهكت قواهء: بالإضافة إلى أن الحيثيين كانوا قومّا أشداء 
في الفتال” فقول لهبكمكيوى القالث "المعاطلة الوهدة السمدية 
مع عدو قوي هي القضاء عليه» لا عقد معاهدة صلح معه 
'فيرد عليه سيتي الأول" معاهدة الصلح بديل معقول عن 
حرب غير مجدية" 
الثاني يسأله تحتمس الثالث: "خبرني كيف يرضى قائد مظفر 
بأن يعقد معاهدة سلام مع عدوهء ثم يتزوج من ابنته" فيرد 
عليه رمسيس الثاني: هو الذي طلبهاء ووجدتها مفيدة 
للطرفين (صفحة )1١8‏ وفي محاكمة أنور السادات في 
التهواء التكيوقتوين ‏ الكتام نزتو ل :تسيتمون: النا نظ نتسويه 
البياذاك: ايذكرني: انتصار كه بانتصاق ,سين الكناتي التنذق 
كلل بمعاهدة سلام والزواج من ابنة الحيثيين ويقول أنور 
السادات "وقد أمنت بصدق بعقم الاستمرار في الحرب" 
ويقول الملك أمنحتب الثالث لأنور السادات "ما أشبهك بي 
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أيها الرئيس في حب الرفاهية لشعبك ولنفسك" (صفحة )١٠١١‏ 
بل يقول له الملك حور محب (توليت الحكم في ظروف تشبه 
في بعض مناحيها الظروف التي مرت بي أول حكمي عقب 
وفاة الملك العجوزء واعترف بأنك قمت بأعمال جليلة) 
(صفحة ؟١5)‏ وفي نهاية محاكمة أنور السادات تقول إيزيس 
عنه (بفضل هذا الابن ردت الروح إلى الوطن. واستردت 
مصر استقلالها الكامل كما كان قبل الغزو الفارسي) (صفحة 
) وهكذا بالتجريد والمطابقة الشكلية بين الماأضي 
و الحاضير .و الغفلة أو . التغافل عة: اخثلات: الملابسات بل 
التغافل عن كثير من الحقائق الواقعية بل تزييفها»ء (كالقول 
بأن مصر استردت استقلالها الكامل!!) يسعى نجيب محفوظ 
إلى اتخاذ الماضي معيارا لإضفاء مشروعية على الحاضر 
الساداتي وتقديم تبرير له أو - ربما - لموقفه هو من هذا 
الحاضر الساداتي! 

خلاصة الأمر أن الموقف السلفي - عامة - من مفهومي 
الخصوصية والصالة سواء في المجال الديني 
أو السياسي أو الاجتماعي هو البحث عن ثوابت مجردة مطلقة 
واتخاذها معيارا نهائيَا لتقييم الحاضر وتبريره وتكريسه. 
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على أن الخصوصية في الحقيقة ليست ثوابت مجردة 
مطلقة فوق المكان والزمان» بل هي سمات مشروطة 
اجتماعيّا وتاريخيًا ولهذا اختلف الخصوصيات باختلاف 
المزاختواك تساف و نذا سفية رهد بعنالك يكن النس نوات 
المشتركة المتصلة عبر التاريخ. ولكن هذه السمات نفسها 
تختلف وتتنوع باختلاف وتنوع الملابسات الاجتماعية 
والتاريخية. ولا شك أن الأوضاع الجغرافية الثابتة قد تلعب 
دور فئ تحديد بعض هذه السمات؛: على أن الأوضاع 
الجغرافية نفسها محكومة في كثير من الأحيان - إن لم يكن 
دائمًا - بالأوضاع السياسية» فهي في الحقيقة أوضاع 
جغرافية سياسية» ولهذا فهي بالضرورة كذلك مشروطة 
اجتماعيًا وتاريخيًا. وتأسيسَا على هذاء فإن القول 
بالاستمرارية التاريخية المجردة المطلقة هو قول ميتافيزيائي 
غير علمي» قول سلفي في جوهره وكذلك الشأن بالنسبة 
للأصالة. فالأصالة لا تكون بالارتباط بثوابت تراثية قديمة 
على نحو مجرد مطلقء وإنما تكون باستيعاب التراث القديم 
استيعابًا نقديًا كما تكون - أساسا - بعمق الفاعلية الإبداعية 
الإنسانية بحسب مقتضيات وملابسات وتكوينات الواقع 
الاجتماعي والتاريخي المعين» لا ارتفاعا فوقه أو تعاليًا عليه 
أوققافات هخ كناكقةه اله 


506 


بسنت الخصويصيرة ‏ استمز ار | تاد يفنا راكذا تهنا ناميه 
وليست الأصالة استغلاقا وانغلاقا فكريًا وقيميَا في إطار 
خبرة تاريخية في لحظة من لحظات الماضي التراثئي 
والتاريخ عامة. إنها اكتشاف الذات الاجتماعية والتاريخية 
عبر سيادة روح النقد والعقلانية والفاعلية والبناء والإنجاز 
والإبداع. أما غير ذلك فهو شكل من أشكال السلفية والجمود 
إن لم يكن الغفلة والتضليل. 

في ضوء هذه المقدمة التي طالت» أتساءل عن حقيقة 
دعوة الخصوصية والأصالة في المشروع الحضاري الذي 
يقدمه لنا د/ عبد الملك» والذي تميز هذا المشروع الحضاري 
عن المشروع الغربي كما يقول صاحبه. 

نستطيع أن نبين أربعة أبعاد للخصوصية العربية: 
أو ما يطلق عليه د. عبد الملك (خصوصيتنا الوطنية 
الثقافية) . 

أول هذه الأبعاد الأربعة هي خصوصية الوحدة القومية 
والإيمانية الفلسفية» ونتبينها في أكثر من نص عند د. عبد 
الملك وخاصة النص التالي: 
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'وإذا نظرنا بإمعان إلى المجتمعات التي منها تكونت الأمة 
العربية قبل مرحلة الفتح العربي والإسلامي» وأيضًا بعد هذه 
المرحلة» نجد أنها تتميز بكونها في غالبيتها - وخاصة في 
مصرء وفي منطقة ما بين النهرين وأيضا من ناحية أخرى 
في المغرب - مجتمعات اتسمت بالاستمرارية السكانية 
الزراعية القائمة في أغلب الأحيان على يسمى بالمجتمع 
المائي.. هذه المجتمعات على تنوعها في مناطق مختلفة 
تميزت بالوحدة الوطنية هو ما نطلق عليه الأمة 
أو العروة الوثقى» أو بالمصطلح السياسي الجبهة الوطنية إذا 
أردت» وكذلك بالإيمانية الفكرية الفلسفية التي أصبحت في 
العصر الحديث هي الإيمانية الدينية التوحيدية» سواء على 
نمط المسيحية قبل الإسلام» أو على نمط الإسلام في غالبية 
الحال في مجتمعاتنا العربية جنبًا إلى جنب مع المسيحية 
الشرقية (ريح الشرق: صفحة ؟67١)‏ ولكن سرعان ما يقصر 
د. عبد الملك هذه الإيمانية الفلسفية على الإسلام السياسي 
الذي هو - على حسب تعبيره - "'نظرية اجتماعية للصيغة 
الوطنية والتطور الاجتماعي والرفاء الجماهيري أكثر مما هو 
مجرد دين. لقد خلقت هذه الطبيعة العامة للإسلام وضعًا لم 
يعد معه مكان لأية فلسفة سياسية شاملة أخرى" (ريح الشرق 


صفحة 45). 
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أما البُعد الثاني لهذه الخصوصية العربية فهي الدولة 
المركزية الموحدة التي تقوم على جيش وطني "إن 
خصوصية الدولة في الفلسفة والتاريخ السياسي العربي 
الإسلامي لمنطقتنا من الفراعنة حتى عصر جمال عبد 
الناصرء من صلاح الدين إلى محمد علي إلخ.. تبين أن 
المجتمعات الفلاحية المائية الثابتة التي ولدت أقدم قوميات 
العالم في منطقتنا هي أيضنا التي في قلبها نشأت الدولة 
المركزية الموحدة ومحورها الجيش الوطني" (ريح الشرق 
صفحة .)١8٠١‏ 

أما البُعد الثالث لهذه الخصوصية العربية عند د. عبد 
الملك فهو استبعاد مفهوم التناقض والصراع. يقول د. عبد 
الملك: 

(إننا لا نستطيع بحال من الأحوال أن ننقل معطيات 
ونتائج الفكر الغربي كما هي؛ أي بوصفها قائمة على فكرة 
التناقض الداخلي الذي لا يمكن أن يحلء ثم إقصاء الجانب 
المعارض من حقه في الوجود تمامًا كجاذب مناقض في 
تركيب جدلي» وهذه هي معالم الفكر "المانيكي" الذي يتشكل 
في قالب من المنطق الصوري الجامد - وهي كلها أساليب 
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تؤدي إلى تفتيت التركيب الوحدي القومي في وقت يحتاج فيه 
الفكر الشرقي والعربي إلى دراسة كيفية استيعاب تلك 
التناقضات في إطار المحافظة على الوحدة القومية 
وإخضاعها إلى المشروع الوطني) (ريح الشرق صفحة ١؟)‏ 
ويعترف د. عبد الملك بأن الصراع الطبقي واقع بشكل 
طبيعي في المجتمعات الإسلامية (غير أنه يرى) بسبب تأثير 
فائض القيمة التاريخي (أي النهب الاستعماري) من الممكن 
استنفار الغالبية العظمى من الجماهير على أساس من 
المصالح المشتركة؛ أي على أساس وطني بحيث تشمل 
الغالبية من الطبقات والمجموعات الاجتماعية؛ وكذلك 
الاتجاهات الفكرية في المجتمعات الوطنية لمواجهة التأثيرات 
المدمرة للإمبريالية الغربية وتسلطها. وقد مكن ذلك من سيادة 
الاستراتيجية والتكتيك الجبهوي في البلدان الإسلامية الشرقية 
مقابل طريقة الصراع الطبقي التقسيمية التي تعتمد تقليد 
البروليتاريا الغربية (ريح الشرق صفحة 51) ويؤكد هذا 
المعنى مرة أخرى بقوله (كما أنه يمكن استبدال مقولة 
التناقفضات الاجتماعية التي تعطي الغلبة للانقسام والحرب 
الأهلية» والتي كانت السبب الحقيقي لمأزق الثورة الاشتراكية 
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في كل العالم الغربي يمكن استبدالها تدريجيًا باستراتيجية 
العمل الجبهوي الأكثر فعالية وإنسانية (ريح الشرق صفحة 
]نوعو وليه هذا" لالتسايمة الذروكية؟ افك التسسكبي 
للحزب الشيوعي الإيطالي في مرحلة من المراحل. (وهو 
ناكا القن الذىسناغه نيواعة فائقة الحمزي» اللسيوعي 
اللطاك تمك ابس الستاومة التاروضية )زوع اشرق علد 
17). 

أما البُعد الرابع لهذه الخصوصية العربية» بل الشرقية 
عامة فهو المفهوم التركيبي التوحيدي للزمن في مقابل 
التتهوى! لقدا ان العطلى الأ رمن اف اللحضدا رف القويية يجشيوا 
د. عبد الملك "هذه المجتمعات القومية الوحدوية اعتادت أن 
فاك على لاقتعاب القناقسن هب لكا 1 لدو لين ودر كدنة 
الاستمرار المادي عبر التاريخ قبل ظهور التكنولوجيا في 
العصر القديم. ومن هنا كانت نظرتها إلى الزمان وإلى 
الصيرورة والتاريخية نظرة (لا تحليلية) ولا (انفص امية) 
نظرة ترفض تفتيت الزمان إلى وحدات كمية فحسب؛ وإلى 
مراحل متتالية فحسبء وإنما تنظر إلى الصيرورة التاريخية 
وكأنها عملية مركبة جدلية واحدة تمتد عبر الأجيالء ولا 
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تمثل حياة المجتمعات الاتية إلا ذرة في المسيرة الكبرى 
(ريح الشرق صفحة )١5‏ أما نظرة الغرب إلى الزمن - كما 
يذهب د. عبد الملك - فهي نظرة تحليلة أداتية عملية 
استمرارًا من أرسطو حتى أينشتين تختلف تمامًا عن مفهوم 
الزمن العربي - الشرقيء كديموية اجتماعية واستمرارية 
موحدة وتوحيدية" (ريح الشرق راجع الصفحات من ١١5‏ 
يي 

والواقع أن هذه الأبعاد الأربعة للخصوصية العربية - 
الشرقية عند د. عبد الملك تكاد تندرج في مفهوم واحد. 
فالقول بالطابع التوحيدي الإيماني للمجتمعات العربية 
الشرقية» يفترض الدولة المركزية الموحدة» كما يتضمن 
القول رقص :ضراع المتناقضات:ومحاولة الشعانهاء:فضلا 
عن أنه يتضمن كذلك القول بتركيبية الزمن واستمراريته 
التوحيدية الموحدة. إنه إذن مفهوم واحد - وإن تعددت أبعاده 
- للخصوصية التركيبية التوحيدية لهذه المجتمعات العربية 
الشرقية في اختلاف وتمايز عن الخصوصية الصراعية 
التقسيمية التحليلية للمجتمعات أو للحضارة الغربية. 
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وليس هدف د. عبد الملك هو مجرد إثبات اختلاف وتمايز 
الشرق عن الغرب من حيث الخصوصيات التكوينية لكل 
منهاء وإنما هدفه الواضح من إثبات هذا الاختلاف والتمايز 
في الخصوصيات التكوينية هو تأكيد ضرورة الاختلاف 
والتمايز في أداة التطور الحضاري ومضمون هذا التطور 
الحضاري كذلك. 

على لها قن القكفاك. الن_ هده النشكلةتدورمق اول فلي 
تأمل هذه الخصوصيات التي ينسبها د. عبد الملك إلى العرب 
وإلى الشرق عامة. 

ولنبدأ بمفهوم الزمن فهل صحيح أن الزمن في العقلية 
العربية الشرقية زمن تركيبيء وأن الزمن في العقلية الغربية 
زمن تحليلي؟ هل يمكن إطلاق الحكم هكذا دون تحديد 
اجتماعي وتاريخي لما نسميه بالمفهوم الشرقي للزمن 
والمفهوم الغربي للزمن؟ ألسنا نجد هذا المفهوم التحليلي 
للزمن في كثير من التعابير والتجارب والفلسفات والمنجزات 
الور عق ار كب فيه وا الك رد الى ان فد 
كثير من التعابير والفلسفات الغربية؟! على أي أساس 
موضوعي إذن يقوم هذا التمايز والفصل بين المفهومين؟ ألا 
يستوي هذا النهج الذي يتبناه د. عبد الملك مع النهج الذي 
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تبناه من قبله المستعرب الفرنسي لويس ماسنيون للوصول 
إلى نتيجة عكسية» وهي أن مفهوم الزمن في الفكر العربي 
يقوم على الانفصال والتقطع» أي أنه مفهوم ذري على خلاف 
المقهوع: الأروومي الى هو .تقوم ذل كيس اتضبال ا يحناء أذ 
استند ماسنيون في دعواه إلى مفهوم الزمن في النظرية 
الذرية الأشعرية» ولكنه سارع إلى تعميم هذا المفهوم ليجعله 
خصوصية الفكر العربي عامة! ولست بسبيل التفصيل في 
هذه المسألة التي سبق أن عرضنا لها في دراسة قديمة ولكن 
حسبي القول بأن خطأ ماسنيون هو خطأ تحديد المفاهيم دون 
مراعاة لاختلاف الملابسات التاريخية والاجتماعية التي 
تفضي إلى اختلاف دلالة المفاهيم ذاتها. إن مفهوم الزمن في 
العصور الوسطى يختلف عن مفهوم الزمن في العصر 
الحديث» ومفهوم الزمن عند الأشاعرة يختلف عن مفهومه 
عند المتصوفة أو عند الفلاسفة» ومفهوم الزمن عن هيجل 
وبرجسون وسارتر يختلف عن مفهومه عند كانط وماركس 
وأينشتين. إن جوهر الخطأ العلمي يكمن في هذا المفهوم 
الإطلاقي التجريدي اللا تاريخي للخصوصية عامة وللمفاهيم 
التكرية خاضية: 
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اذا انقانا الى العم الآهن التقنق «الناتطيات 
والصبو اعاة وحكدنا :هبق الملك يخلط يية: أمحوين ته 
ركب جرت اكاك ان موسو سنا ومين السدرويدن لمات 
على استيعابها والسيطرة عليها وتوجيهها دون صراع! فهو 
باع اانسوصو على البقيدات: نتاف ا خبرركاة رلعى .وجودهينا 
أصلاً. إن السيطرة على التناقضات الاجتماعية لا تتم 
تإقعانها وفطاطليا أن كديا فى الاعرع انيار الدلطافية رلى 
رفض الصراعء وإنما تتم بمعرفتها معرفة موضوعية دقيقة 
واكتقاف اربناك الإمضاعية امار 6 جايها يط :ات 
عبر الصراع الفكري والعملي معا الذي يؤهل لتخطي هذه 
المتناقضات»؛ وتجاوزها جدليًا إلى مستوى أرفع وأكثر رقيَا 
في سلم التطور الاجتماعي والفكري. 

على أن هذه المسألة لا تصاح أن تكون خصيصة 
للمجتمعات العربية والشرقية. فالتناقضات الاجتماعية واحتدام 
عي اماك اديه كل ور عتما عرزن ريكية عاد اسرد 
فيها المجتمعات الشرقية والغربية - حقاء هناك اختلافات في 
أساليب ومناهج حل هذه التناقضاتء وتوجيه هذه الصراعات 
بحسب الملابسات النوعية الخاصة وعلاقة القوى ومستوى 
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لتطور الاجتماعي في كل بلد من البلاد» على أن هذه 
الخصوصية لا تنقسم إلى شرق وغربء وإنما هي 
خصوصية كل بلد بحسب مكوناته الاجتماعية والتاريخية: 
إنها خصوصية اجتماعية عامة لو صح التعبير لا تقتصر 
على شرق أو غرب. 

وإذا انتقلنا بعد ذلك إلى خصوصية التوحيد القومي 
والإيمانية والدولة المركزية لاحظنا أن نظرة د. عبد الملك 
إلى هذه الخصوصية أو الخصوصيات؛ تكاد تعبر عن نظرة 
ثبوتية تجريدية للتاريخ ويكاد التاريخ بحسب هذه النظفرة أن 
يكوق, ااتهاهًا عدا تياد ولا القطا ع او الكدائقه ا مييق 
في تكوينه أو مساره. وفضلاً عن هذا فإننا نلاحظ أنه يحاول 
أن يتخذ من بعض سمات مراحل من التاريخ الماضي ثوابت 
معيارية مطلقة يسعى لإسقاطهاء وفرضها على التاريخ 
الحاضر والمستقبل . 

ولا شلك آرم هناك ظواهر توحيدية متعددة في التاريخ 
القديم في شكل تجمعات قبلية وعشائرية أو وحدات س كانية 
كبيرة متجانسة تحت سلطات مركزية في إطار ما يسمى 
بنمط الإنتاج الآسيويء» أو ما قبل الرأسمالي بشكل عام. 
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ولا نك أت الادياة بمفهومها العام فين ' الجكة و 3 بالأاييناة 
الثلاثة الكبرى كانت تلعب دورًا كبيرًا في هذه المراحل 
التاريخية القديمة. على أن أبسط دراسة علمية تكشف عن أن 
هذه الظواهر المختلفة كانت مشروطة بملابساتها الإنتاجية 
والاجتماعية والتاريخية» وإنها لم تكن مجرد وحدات 
اجتماعية مستمرة مستقرة:» بل ما أكثر ما تعرضت له في 
تازنكها أل :تواريفييا لتكبو اك فيز اعاشة و لاط نات 
وثورات اجتماعية وفكرية وسلطوية. كما أنه من التعسف 
و المعالاة يله رفن الشسلط ن تسيس» سةة: الو يهذة نشي الققيهة 
بالوحدات القومية» أو اعتبار وحدة وطنية أو تمثل ما نسميه 
اليوم بالجبهة الوطنية المتحدة!! وأن نستلهمها - كخصوصية 
قومية - في تشكيل مؤسسات حياتنا المعاصرة!!. 

وأكاد أقول إن هذه الخصوصيات العربية والشرقية الني 
يقول بها د. عبد الملك لا تس تند إلى أي دراسة علمية 
منضبطة؛ بل أكاد أقول أنها ثمرة موقف غائي أيديولوجي 
خالص؛ أي إنه يقول بهذه الخصوصيات وصولاً إلى غاية 
اجتماعية وسياسية وفكرية معينة وليس نتيجة لتحليل علمي 
موضوعي. إن الهدف هو التمايز الشوفيني عن الغربء 
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ولهذا يصك خصوصيات تميز الشرق عن الغرب. وأن 
الهدف كذلك - فيما أزعم - هو تكريس منهج إصلاحي في 
مواجهة المنهج الراديكالي الثوري. أو بتعبير أكثر تحديذا فين 
مواجهة النهج الماركسي. فليتخذ إذن من لماضي وبعض 
مظاهر خصوصياته سنذا لإضفاء مشروعية تاريخية على 
خطه السياسي الإصلاحي. 

لعلي تسرعت في إصدار الحكمء ولعلي غاليت! ولكن ألم 
أصل في مقالي السابق حول رفض د. عبد الملك لمفهوم 
الأزمة في البلاد العربية إلى نتيبجة مشابهة؟ إن رفضه 
لمفهوم الأزمة هو محاولة لإخفاء وتغييب حقيقة هذه الأزمة 
وحقيقة أمقانها: وهي محاولة انتهت به إلى موقف إصلاحي 
خالص. وأكاد أقول إن هذه الخصوصيات التي يقول بها هي 
سنده ذو المظهر العلمي للدعوة إلى جبهة وطنية متحدة؛ 
كأداة لتحقيق مشروعه الحضاري الكبير. وهي جبهة 
فضفاضة دون تحديد طبقيء بل دون تحديد أيديولوجي ودون 
الارتباط بأيديولوجية محددة أيّا كانت بشكل مسبق على حد 
تعبيره (ريح الشرق صفحة 15 )١‏ وهي جبهة فضفاضة تكاد 
تذكرنا بهيئة التحرير والاتحاد القومي في مصرء ولا أقول 
الاتحاد الاشتراكي الذي يكاد يكون أكثر راديكالية -رغم 
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فضفاضيته - من هذه الجبهة الوطنية المتحدة التي يدعو إليها 
د. عبد الملك. على "أن هذه الجبهة الوطنية المتحدة التي 
تضم كما يقول د. عبد الملك أوسع قطاعات الشعب بمغض 
النظر عن التقسيمات الطبقية» وعبر الأيديولوجيات والثقافات 
القومية وعبر الديانات والفلسفاتء» فالكل ينتمون إلى التقراث 
القومي - الثقافي التكويني للأمة؛ ينتمون إلى العائلة الروحية 
الكبيرة" (ريح الشرق صفحة ؟١١)‏ أقول إن هذه الجبهة 
المتحدة بهذا التشكيل الفضفاضي غير المحدد طبقيًا أو 
أيديولوجيّاء والتي تكاد تذكرنا بالمفهوم الساداتي للمجتمع - 
العائلة هي مجرد إطار مركزه هو الدولة المركزية اللني 
تستند إلى جيش الوطن» ومضمونه وفلسفته السياسية؛ هو 
الإسلام السياسي كما سبق أن عرضنا له. وبهذا تكتمل عند 
د. عبد الملك الأقانيم الثلاثئة أو القوى المحركة للمجتمعات 
العربية والشرقيةء لتحقيق رسالتها الحضارية التاريخية» إنها 
الجبهة الوطنية المتحدة والدولة المركزية والإسلام السياسي. 
على أن الصورة لم تكتمل بعد ذلكء إن د. عبد الملك في 
حديث له بعد مرور خمسة عشر يومًا على حرب أكتوبر 
١777‏ قدم مفهوما للجبهة للتجربة الوطنية المتحدة على نحو 
أكثر تحديًا من الناحية الطبقية والأيديولوجية. 
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ويتحدث فيه د. عبد الملك عن الثورة في مصر فيقسمها 
إلى مرحلتين: المرحلة الأولى هي الثورة الوطنية التحريرية: 
والمرحلة الثانية هي مرحلة الثورة الاشتراكية» في المرحلة 
الأولى كما يقول يغلب على قيادة الجبهة الوطنية المتحدة 
طابع البرجوازية الاستقلالية أو الوطنية؛ أي إن محور 
السلطة السياسي والقرار السياسي يتحدد في الوسط مع 
تشكيلات فرعية إلى يمين الوسط أو يسار الوسط» أما في 
المرحلة الثانية وهي مرحلة الانتقال إلى الاشتراكية» فلا بد 
أن يهدف نضال الطبقات والفئات الشعبية والتنظيمات الأكثر 
تقدمًا والاتجاهات الأكثر راديكالية» إلى وضع مقاليد القيادة 
السياسية للجبهة أكثر نأكثر بين أيدي هذا القضاع الشعبي 
المتقدم؛ أي نقل مركز الثقل من الوسط أو يمين الوسط إلى 
يسار الوسط بصورة درجات متفاوتة بطبيعة الأمر. (ريح 
الشرق راجع 7/56 -237). 

على أنه في موضع آخر من كتاب (ريح الشرق) في 
حديث له عن الخرافة في المجتمع العربي. يقول بما يسميه 
مفهوما جديدا لنوعية السلطة السياسية» نوعية الدولة» مغايرا 
تمامًا عن المفهوم القائل بأن الدولة هي جهاز قمع لحماية 
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مصالح طبقة 'وفي رأيه تحقيقا لهذاء أنه يجب إقامة نظام 
حكم حديث يجمع بين رجال الفكر ورجال السلاح في إطار 
وحدة وطنية؛ أي تجمع بين الفئات الشعبية الفقيرة والفقفات 
المتوسطة والبرجوازية الوطنية وجيش الوطن" (ريح الشرق 
صفحة .)١54‏ 

وهكذا تتنوع الأشكال التي يقدمها د. عبد الملك للسلطة 
المركزية» أو للجبهة الوطنية المتحدة» وبرغم اقتراب بعضها 
من التحديد الطبقي إلا أنها جميعًا في النهاية تعبر عن تشكيل 
اجتماعي فضفاض طبقيًا وأيديولوجيًا يكشف عن موقف 
إصلاحي خالص. فبرغم كثرة الإشارة إلى الاشتراكية في 
كتاباته (القديمة على الأقل) فإننا لا نتبين طريقا موض وعيًا 
واضحًا لتحقيقها. والواقع أن مفهوم د. عبد الملك للجبهة 
الوطنية المتحدة» هذا المفهوم الذي يقدمه كأنما هو اكتشاف 
خاص يؤسسه على خصوصيات تاريخية عريقة هو مفهوم لا 
جديد فيه بالنسبة لخبرات ولأدبيات الحركة الثورية العالمية 
والعربية والمصرية. ولعل الجديد الوحيد فيه ههو ضعف 
وركاكة مضمونه الطبقي والأيديولوجي؛ مما يجعل منه في 
أحسن الأحوال تنظيمًا لسلطة وطنية إصلاحية وفي أسوأ 
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الأحوال تنظيمًا لديكتاتورية عسكرية أو ثيوقراطية. وإننا 
نتساعل في النهاية - بعد كل ما قدمه من نقد ورفض للجهات 
الوطنية والشعبية التي تقوم على الصراع الطبقي والتأمر 
السياسي على حد تعبيره (ريح الشرق صفحة ؟١١)‏ - أين 
هو العمق التاريخي والحضاري بحق في جبهته الوطنية 
المتحدة التي يدعو إليها؟ هل لأنها تقلل من المعاناة البشرية 
ومن الالام والتوترات والصعوبات بفضل رفضها لمنهج 
الصراع الطبقي؟ أم لأنها توجد بين رجال الفكر ورجال 
السلاخ فى إظار .وبكذة:وعنية قصقاضة اسثمو ار لخسوصية 
تاريخية وتمايز حضاري شرقي؟! على أن هذا البُعد 
لذ ديفي و الممسدارى ليده السيوة طني امدق ان 
تستكمل صورته إلا في ضوء استكمال صورة هذه الجبهة 
على المكرون العالسن: 
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(4؛) لمن تهب ريح الشرق”") 


ما هو الشرقء؛ وما هو الغرب؟ هل هما موقعان جغرافيان 
مختلفان؟ أم هما موقعان حضاريان متباينان؟ أَم هما مستويان 
متفاوتان تاريخيًا من مستويات التقدم الإنساني عامة؟ 

هل الشرق شرق والغرب غرب ولن يلتقيا - كما يقول 
الرأسمالي المتقدم وهيمنته على الشرق المتخلف". 

أم الشرق روحانية ووجدان وتدين» على حين أن الغرب 
مادية واستغلال وأنانية فردية» وإلحاد كما يقول بعض الأدباء 
والقتلب» تذقر يبنهم في تراقنا العربى الماضر ترفيق 
الحكيم في 'عصفور من الشرق" ويحيي حقي في '"قنديل َم 
فاقلم" وسهيل إنريس في "الحى اللاثيني' ويقير فب قطنلا 
عق يعض القيار اك النينية بو النومية؟ 


(') جريدة القبس الكويتية في 26/9/1984. 
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أم أن الشرق - العربي خاصة - يتسم بنظرة ثنائية تجمع 
بين الروحية والمادية» بين الوجدانية والعقلانية على حين أن 
الغرب يتسم بنظرة أحادية هي المادية والعقلانية الخالصة 
كما يذهب إلى ذلك عدد من المفكرين نذكر من بينهم زكي 
نجيب محمود. 

أم أنه لا فرق بين الغرب والشرق اللهم في تفاوت 
مستوى النمو والتقدم» ومن الممكن بل لا بد للشرق أن يسعى 
لتجاوز تخلفه واللحاق بالغرب؟ كما يذهب إلى ذلك العديد من 
المفكرين والكّتاب نذكر منهم كتاب عصر النهضة العربية 
مثل راقع الطهطاويء وخين الدين التونسي: والكؤاكبي+ كسا 
تذكن فين المكدنين :و المتعاص يظة حينديا و أحفدة اند 
والخطيبي وحسين مروه وغيرهم» رغم ما بينهم من 
اختلافات فكرية. 

أم أن الاختلاف بين الغرب والشرق ليس مجرد اختلاف 
وتفاوت في النمو والتقدم» وإنما هو اختلاف وتباين في 
لظبيونة الجقلرة قنمها لكل مكوماة يذهب لسن اسك معط 
المفكرين والباحثين الأوروبيين والشرقيين. ثم ما هو الغرب:. 
هل هو الغرب الاشتراكي أم الغرب الرأسمالي؟ أم لا فرق 
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5 الجوهر بينهما؟ على حد ما يذهب إليه بعض الكتاب 
الأوروبيين المعاصرين. ثم ما هو الشرق كذلك؟ هل هو 
الشرق الاشتراكي أم الشرق الرأسماليء أم هي حضارة 
واحدة تجمع الشرق كله رغم اختلاف توجهاته الاجتماعية 
والفلسفية؟ كما يذهب إلى ذلك بعض الكتاب الأوروبيين 
والشرقيين المعاصرين. 

إن مختلف الأسئلة وهذه الإجابات ليست مجرد قضايا 
مجردة معلقة في فراغ؛: وإنما هي تعبير عن مواقف ومواقع 
وحوارات فكرية واجتماعية حول الأوضاع الراهفنة في 
عصرنا الراهن عامة» والاحتياجات الوطنية والاقتصادية 
والاجتماعية» والثقافية الملحة في مختلف بلدان العالم وخاصة 
النامية والمتخلفة منها. إنها جزء من الصراع الفكري الدائر 
في عصرنا الراهن الذي نجد له ركائزء وأصداء في فكرنا 
العربي الحديث والمعاصر. 

وللدكتور أنور عبد الملك إجابة محددة حاسمة على 
مختلف هذه الأسئلة» ولقد سبق أن عرضنا لملخص سريع 
لهاء ولكن مناقشتها تقتضي عرضنًا من جديد على نحو أكثر 


عير 
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إن عصرنا - كما يذهب د. عبد الملك هو عصر 
المواجهة الحضارية بين الشرق والغرب (ريح الشرق صفحة 
37 ولكن ما هو هذا الغرب» وهذا الشرق؟ إن الغرب عند 
د. عبد الملك هو الغرب بشقيه الرأسمالي والاشتراكي على 
السواء.. فأيديولوجية التقدم واحدة في كليهما (ص )١١7”‏ إنها 
الخرافة البروميثية" نسبة إلى بروميثيوس سارق النار من 
الله زيوس في الأساطير اليونانية القديمة» ورمز عقلانية 
العمل والإنتاج. حقاء هناك اختلاف بين النظامين الاشتراكي 
والرأسمالي» ولكنه اختلاف بنيتهما الداخلية فحسبء ولكن لا 
اختلاف بينهما من حيث هيمنتهما على العالم! بل إن "أعظم 
الخرافات في العالم العربي - كما يقول د. عبد الملك - إن 
العالم اليوم متجزئ إلى كتلتين أيديولوجيتين كتلة رأسمالية 
استعمارية وكتلة اشتراكية" ومن الواضح والمهم - كما يقول 
- أن تقرر مبدثيًا أن هناك اختلافا جذريًا؛ أي وجود تباين 
تام من حيث النظام الداخلي بين النظامين» الرأسمالي الغربي 
والاشتراكي الغربيء الأول بقيادة أميركاء والثاني بقيادة 
الاتحاد السوفيتي. وإن كان الاثنان يشاركان في تكوين نظام 
الهيمنة الغربية؛ أي نظام يالطا؟ (ريح الشرق صفحة )١8١‏ 
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ولا يسأل د. عبد الملك ضميره العلمي إذا كانت هناك علاقة 
أو تأثير بين النظام الداخلي والسياسة الخارجية» وإنما يكتفي 
بالقول ببساطة وطمأنينة "النظام الداخلي شيء والدور من 
ناحية الهيمنة على مصائر العالم شيء آخرء وخاصة ابتداء 
من "اثفاقية يالطا" عام ١9545‏ بعد نهاية الحرب العالمية 
الثائية وتكاد 'يالطا أن تكون اللازمة التي يلوكها د. عبد 
الملك في كل مناسبة لإثات اتفاق الغرب كله بشقيه 
الاشتراكي والرأسمالي على تقسيم وتوزيع مناطق النفوذ في 
العالم بينهماء وهو يسوق أكثر من دليل على ذلك 'فما من 
أحد - على حد تعبيره - يستطيع أن يسمح لنفسه أن ينسى 
أن ما يسمى بالكتلتين الشرقية والغربية قد قادتا بالفعل أعظم 
صراع في تاريخهما متحالفين ضد عدو كبير واحد. هكذا 
كان الوضع خلال الحرب العالمية 55- ).١555‏ في 
مواجهة النازية والفاشية. وهكذا كان الحال عند قيام الأمم 
المتحدة» هذا الحدث التاريخي» وهذا أيضًا ما حدث من تقسيم 
مناطق النفوذ في العالم الذي اتفق عليه في يالطا" (ريح 
الشرق صفحة 57) "ولا تزال الروابط - كما يقول - 
متداخلة بين مركزي القوى في العالم ابتداء من ١1545‏ حتى 
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يومنا هذا" (الموضع نفسه)»: وهي روابط متداخلة بينهما ضد 
الشرق أساساء ولا أدل على ذلك - كما يلاحظ د. عبد الملك 
مزع أن "الفئيلة: الذويية ' استكدمت فقظ :د أمة تيوقية ب ةن" 
(صفحة 58). ويتناسى أو يتغافل د. عبد الملك عن أن هذه 
الأمة الشرقية - وهي اليابان - كانت في محور واحد مع 
دولتين غريبتين هما ألمانيا وإيطاليا أثناء الحرب العالمية 
الثانية» وأن الذي ألقى بالقنبلة الذرية هي أمريكا لا الاتحاد 
السوفيتي» مما يؤكد إلغاء التمايز الذي يريد د. عبد الملك 
تعميمه بين الشرق والغرب من ناحية» ومما يؤكد - من 
ناحية أخرى - التمايز الذي يريد أن يغيبه ويطمسه داخل 
الغرب نفسه بين النظامين الاشتراكي وال رأسمالي. 

و د. عبد الملك لا يرى في التعايش السلمي وفي الانفراج 
الدولي الذي يسميه في أغلب الأحيان "بالوفاق"» بل ويجعل له 
'مخالب". إلا مجرد رد فعل إزاء تعاظم حركات التحرر 
الوطني ونهضة الشرق عامة! فالتعايش السلمي "يدين إلى 
تأثير حركات التحرير الوطني - وإلى نهوض الشرق - 
أكثر مما يدين إلى مجرد تحليل سياسي لتجنب المواجهة 
النووية" (صفحة :)١58‏ بل يرى د. عبد الملك أن حرب 
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أكتوبر ١937‏ قد 'شكلت التهديد الرئيسي والأخطر للتشكيل 
الجديد للنظام العالمي تحت شعار الوفاق أو الانفراج" (صفحة 
)"١‏ ولهذا كان لا بد من إجهاض نتائجها الحضارية الكبرى؛: 
وقد تم هذا بالفعل كما يقول (بسبب الترتيبات الشاملة للوفاق" 
(ص 516 »)١‏ وإن كان يرجع ذلك إلى سبب آخر باس تحياء 
'وأيضًا بسبب الخصائص الذاتية للقيادة السياسية في ممصر 
بعد عبد الناصر". 

الغرب إذن عند د. عبد الملك هو الغرب بشقيه الاشتراكي 
والرأسمالي» لا فارق بينهما من حيث الهيمنة على العالم: 
ومن حيث تصديهما لحركة النهوض في الشرق. وبرغم 
بعض الإشارات المتناثرة في كتابه "ريح الشرق" التي تشيد 
بإيجابية السياسة الخارجية للاتحاد السوفيتي» بل ودعوته في 
إشارة من هذه الإشارات إلى التحالف التكتيكي مع الغرب 
الاشتراكي في معركة التصدي للإمبريالية (صفحة )١"‏ فما 
أكثر ما يخص الاتحاد السوفيتي بطائفة من الإدانات 
والاتهامات التي تشوه إيجابية سياسته الخارجية التي يشيد بها 
وخاصة فيما يتعلق بالشرق الأوسط وأفريقياء فالاتحاد 
السوفيتي كما يقول د. عبد الملك يقوم بتطويق حركات 
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التحرر الوطنيء وتحييدها والحد من فعاليتها وإمكاناتهاء 
ومنعها من تغيير موازين القوى في منطقتناء ويضرب أمثلة 
على ما يحدث في أفغانستان وأثيوبيا وأنجولا وموزامبيق 
وروديسياء مشيرا إلى ما يؤدي إليه هذا من ضرر شديد 
بالمصالح الوطنية لبعض الدول مشل أرتريا والصومال 
وأوغادين» وهو يقطع بأن السياسة الرسمية للاتحاد السوفيتي 
لا يمكنها أن تقبل قيام دولة عربية حديثة وموحدة وقوية 
ومتقدمة بزعامة مصرء وهو يستشهد على ذلك بما يسميه 
الققمينة اللحفيقرة :ال اكاك بون الاقلطاة لوقك »كال مز 
جمال عبد الناصر وحركات الوحدة الوطنية في عام ١5951‏ 
دوق اوقلع أذا تستصير او احذ مق عتاصيز هذه القضنة وولياد 
على ما يقول مكتفيًا بالتأكيد على هذه الاستراتيجية السوفيتية 
لالض لق امنمك عكر دهان بعد قر لد يوق بط ري 
السيطرة على المحيطات من خلال الأسطول السوفيتي 
الجنا قو اشع رزو الناووق همقية 180 :4 1) يدان فيو 
يه الأتهاق السوفقى «التهادن مع الضعيوفيةيتكه (:ذتبك 
تفسيرًا وتبريرا لعقد اتفاقيات كامب ديفيد بين القيادة 
الكومبرادورية في مصر وإسرائيل!؟ فلقد تعلمت هذه القيادة 
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المصرية درسا من "الوفاق"!! "وذلك لأنه إذا كان الاتحاد 
السوفيتي يريد أن يحمصل على تكنولوجيا الحسابات 
الإلكترونية المتقدمة من الولايات المتحدة» فليس بوسعه أن 
يفعل ذلك إلا بالتغلب على اعتراض الجهاز الصهيوني 
المسيطر على قلب الكونجرس الأمريكي. وينتج عن ذلك 
منطقيّا - كما يقول د. عبد الملك أنه ما دام من غير المنتظر 
حدوث أي تدخل مباشر من الاتحاد السوفيتي في هذه 
المرحلة من التاريخ» فإن الطريق الوحيد للوصول إلى 
المعجزة الأمريكية هو الإذعان للإمبريالية الصهيونية"! (ريح 
الفتوق عع ١29‏ ) نورفكةا فزن "لفان الهوان كانمة 
والاتحاد السوفيتي خاصة - في نظر د. عبد الملك - هو 
المسئول عن إذعان القيادة المصرية للصهيونية وعقد 
الاق نقد يتههنا !5 

ولا يقف الأمر عند هذه الاتهامات واضحة الافتعال 
والركاكة التي يوجهها د. عبد الملك إلى الاتحاد السوفيتي 
وإلى سياسة الانفراج الدولي عامة» وإنما يمتد اتهامه إلى 
الطبقات العاملة والحركات التقدمية عامة في البلاد الغربية. 
فهي - كما يقول مرددا ما يقوله بعض المفكرين الغربيين من 
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أمثال هربارت ماركيوز - 'جزء تكويني لا يتجزأ من 
الهيمنة الغربية التي كما نعلم مرتبطة تمامًا تاريخيًا ومصلحيا 
بالاستعمار والهيمنة الصهيونية العنصرية". (صفحة .)١7١‏ 

هذه هي الرؤية التي يقدمها لنا د. عبد الملك عن الغرب. 
كلاه دما ناو بده حار كو لقال طبه وق لقلياة 
اشتراكية ورأسمالية - وحركات عمالية وتقدمية - تمارس 
الهيمنة ضد الشرق وحضارته. فما هو هذا الشفرق الذي 
يتحدث عنه د. عبد الملك؟. 

نالوق هيده اموه ارق عدن اي قرو بها قي ل 
ما ليس بالغرب المهيمن! فإذا كان الغرب - كما رأينا وكما 
يقول د. عبد الملك هو مجموع البلدان التي تشكل القطضاع 
المهيمن في تاريخ العالم من القرن ١65‏ حتى القرن ٠١‏ من 
الاكتشافات البحرية العظيمة حتى يالطا (صفحة »)5١55‏ فإن 
الشرق هو البلدان التي لا تدخل في هذا الإطار. إنه ما يمكن 
تسميته - برغم عدم دقة التسمية - ببلدان العالم النام» ١‏ 
البلدان النامية أو المتخلفة» أو الجنوب في مقابل الشمال» 
ولكنه يضم كذلك في إطار تعريف د. عبد الملك دولا كبرى 
وكقارة انس كك ينرق | وليل عزة و ازيخهيا. لاني إلى 
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دول الغرب الرأسمالي الاستعماري مثل اليابان أو - بشكل 
أو بآخر - إلى دول الغرب الاشتراكي مثل الصين الشعبية. 
إنه إذن ليس شرقا سياسيًا أو شرقا اقتصاديًا أو شرقا 
أيديولوجيًا. إنه تجمع من دول وشعوب القارات الثلاث آسيا 
وأفريقيا وأميركا اللاتينية والوسطى» بصرف الننفر عن 
مستوى تطورها وأنماط هذا التطور وبصرف الننظفر عن 
توجهاتها الاجتماعية والأيديولوجية! وبكلمات د. عبد الملك 
تتألف حضارات الشرق من "إطار الحضارة الصينية مع 
المناطق الثقافية المشكلة له» منطقة الإسلام الثقافية الحضارية 
المتوسطة من مراكش حتى الفلبيين» أفريقيا السوداء وما 
تحت الصحراوية» بعض قطاعات أمريكا اللاتينية المتصسلة 
مباشرة بأفريقيا. خاصة أمريكا الوسطى والبرازيل. 
فالمركزان المحركان للشرق المفهوم على هذا الوجهء هما 
إذن: الصين (في قلب الدائرة الآسيوية) والعالم العربي حول 
مصر في قلب المنطقة الإسلامية (صفحة .)5١4‏ والحال من 
الواضح تمامًا أن الصين الاشتراكية ويابان الاحتكارات 
الرأسمالية الكبيرة يكونان معًا جزءًا مندمجًا في الشرق" 
(صفحة )١5١5‏ وهكذا يكاد يكون الشرق عند د. عبد الملك 
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هو الدول والشعوب النامية والمتخلفة في آسيا وأفريقيا 
وأمريكا الوسطى واللاتينية» أو بتعبير آخر هو مجموعة دول 
باندونج أو هو مجموعة دول عدم الانحياز» وإن وجدنا بينها 
دولة مثل اليابان التي كانت جزءً! المحور النازي الفاشفي 
الغربي في الحرب العالمية الثانية» والتي تشكل عنصرًا 
عضويًا للقيادة الرأسمالية الاحتكارية العالمية الغربية التي 
ترأسها الولايات المتحدة الأمريكية» هذا في الوقت الذي لا 
نجد في هذا التجمع المسمى بالشرق دولة أوربية هي 
يوغسلافيا رغم الدور الذي لعبته وتلعبه في مجموع دول 
عدم الانحياز!؟ على أية حال هذا هو الشرق الحضاري 
بمفهوم د. عبد الملك الذي يتميز - كما يقول - بعقلية 
حضارية متباينة تمامًا عن العقلية الحضارية الغربية بش قيها 
الاشتراكي والغربي! بل إنه يتميز كذلك عن الحضارة 
الغربية بتجاربه الاشتراكية! فالانتصارات الاشتراكية الكبرى 
- كما يرى د. عبد الملك قد تمت في الشرق. فقد أصبحت 
الصين أخطر تجربة اشتراكية بفضل فكر وقيادة ماوتسي 
تونج" (صفحة )٠١‏ هذا فضلا عن الانتصارات الاشتراكية 
في فيتنام وكوريا ومنغوليا. بل لقد "أصبحت شعارات 
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الاشتراكية أسامًا للحياة القومية العربية في عدد كبير من 
أقطارها (مصر - سوريا - العراق - اليمن الجنوبية - 
الجزائر - ليبيا) ويس تخلص من هذا أن الانتصارات 
الاشتراكية تمت "في دائرة تحرك شعوب الشرق أكثر بكثير 
مما رأيناه يتحقق في أقطار الغرب التقليدية" "إن أكثذر من 
أربعة أخماس الشعوب والمجتمعات التي تحيا اليوم تحت 
لواء الاشتراكية ليست في الغرب وإنما في آسياء وهذا شيء 
غائب عن الفكر العربي السياسيء» يقولون "كتلة اشتراكية. 
إنما غالبية هذه المجتمعات في أسيا" وهكذا يتكلم د. عبد 
الملك بلغة الكم التي ينتقدها في خطاب الحضارة الغربية 
ويتجاهل الوزن الكيفيء أو الفاعلية الكيفهة للتطبيق 
الاشتراكي في أوربا وخاصة في الاتحاد السوفيتي» وأثره في 
مساندة ودعم التجارب الاشتراكية والوطنية الاسيوية وغير 
الاسيوية. 

على أنه سرعان ما ينتقل إلى لغة الكيف» فيقارن ويفاضل 
بين إنسانية الاشتراكية الآسيوية» وعقبات ومازق اشتراكية 
الغرب» مشيدا بمبادرة الشرق الاشتراكي "الذي يطرح مسألة 
طبيعة اشتراكية المستقبل نفسها"! "صفحة 17؟١١).‏ 
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رأسماليًا احتكاريًا (اليابان) ولكن توحدها توحيدًا عضوي 
حضارة واحدة هي الحضارة الشرقية» التي تميزهما معًا عن 
الحضارة الغربية بشقيها كذلك الاشتراكي والرأسمالي! 

الواقع لحسن الحظ - بين عرب حضاري (اشتراكي 
رأسمالي) وشرقي حضاري (اشتراكي رأسمالي) أما هذا 
الغرب الحضاري فرغم أنه ما زال مسيطر! مهيمناء فإنه قد 
أخذ يفقد زمام مبادرته التاريخية وخاصة في مرحلة تغيير 
العالم؛ أي بين ١145‏ (الثورة الصينية) و937١‏ (حرب 
أكتوبر العربية)» على حين أخذ هذا الشرق يتسلم زمام هذه 
المبادرة التاريخية. 

ولهذا ينبغي أن نستبعد "النظرة الغربية وقد بلغت قمتها في 
نظام يالطا عام "١545‏ فإذا استبعدناها "نكون قد اس تبعدنا 
الخطر الأكبر واتجهنا إلى الفهم السياسي الواقعيء اللا 
خرافي اللا أسطوري للقوى الوطنية التقدمية العربية» وندرك 
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عندئذ أن لنا في المقام الأول كحليف حضاري ومصيري 
حركة الشعوب المناهضة للاستعمار في آسيا وأفريقيا 
وأجزاء من أميركا اللاتينية" صفحة .)١7١‏ 

ويهذا يستكمل د. عبد الملك مشروعه الحضاري لتغيير 
العالم. إن التناقض الأساسي في عصرنا الراهن» ليس بين 
الاشتراكية والرأسمالية على مستوى العالم كله» شرقه 
وغربه» إنما هو التناقض الحضاري الذي حدده د. عبد الملك 
لكليهما. ولهذا ففي إطار كل بلد من بلدان الشرق - بهذا 
المعنى الذي حدده د. عبد الملك لكليهما. ولهذا ففي إطار كل 
بلد من بلدان الشرق - بهذا المعنى الذي حدده - ينبغي أن 
تقوم جبهات وطنية متحدة» كما أشرنا في المقال السابق» ذات 
طبيعة فضفاضة من ناحية تكوينها الطبقي والأيديولوجي 
بحيث تسمح بضم أوسع الجماهير الشعبية» التي يقف على 
رأسها رجال الفكر وجيش الوطن متسلحين - في الدائرة 
الحضارية العربية الإسلامية خاصة - بالإسلام السياسي 
كفلسفة شمولية يستقي الفكر الوطني والتقدمي عناصره منها. 
أما في إطار بلدان الشرق عامة» فلتتحالف تحالفا مصسيريًا 
حضاريًا كل الشعوب والدول في آسيا وأفريقيا وأمريكا 
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اللاتينية تعميقا لخصوصيتها الثقافية - القومية» وتحقيقا 
لتحررها الوطني في واجهة الغرب الاستعماري والمهيمن: 
ولا بأس - وخاصة بالنسبة لنا في العالم العربي - في 
مرحلة ضد الهجمة الاستعمارية من التحالف التكتيكي مع 
الشق الاشتراكي من الغرب؛ على أن نربط مصيرنا 
التاريخي بعد ذلك بالحضارة الشرقية القائمة في آسيا. 

هذه هي أبرز عناصر المشروع الحضاري الذي يقدمه لنا 
د. عبد الملك. ونستطيع أن نجمل الخلاصة الفكرية لهذا 
المشروع في النقاط التالية: 

إن جوهر الانقسام والتناقض الثقافي والنضالي في 
عصرنا الراهن» يكمن في الانقسام والتناقض بين شرقي تابع 
له خصوصياته الثقافية القومية» وغرب مهيمن له 
خصوصياته الثقافية المختلفة. 

إن اختلاف الأننلمة الاجتماعية والاقتصادية 
والأيديولوجية تتعلق بالأبنية الداخلية لمجتمعاتها فحسب:. 
وليس لها دور في هذا الانقسام والتناقض الجوهري. 


5230 


إن الحركة الاشتراكية العالمية نفسها تنقسم إلى اشتراكية 
شرقية» تتميز بالإنسانية والمبادرة التاريخية:؛ واشتراكية 
غربية تعاني من مشكلات ومازق. 

إن الاتحاد السوفيتي - رغم إيجابيات في سياسته 
الخارجية - يقوم بمحاصرة وتطويق حركات التحرر الوطني 
ويمنعها من تغيير علاقات القوى في منطقتهاء ومن تحقيق 
وكفتها: النوفنة ومن اكد زمام المبادرة. إنه جزء من نظام 
الهيمنة الغربية. 

ق اقحال الالمتو نيك الصاو امسر ال 
التغيير العالمي» إنما يقوم بين شعوب الشرق ودوله ضد 
الإمبريالية والهيمنة الغربية» ولكن يمكن إقامة مجرد تحالفات 
اككرة سم سناد موف لضن التحمة تور لي الشريية: 

بن عالق لباو تمعن الحلا رق التصبيون ا ا 
التغيير العالمي» إنما يقوم بين شعوب الشرق ودوله ضد 
الإمبريالية والهيمنة الغربية» ولكن يمكن إقامة مجرد تحالفات 
لكيه بير عاد سيو ةس ابي البعنسةة ادرب 
الغربية. 
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ذه الحيقة الوركلتية المتد د قميو التي اك لقي 
والأيديولوجية - هي السبيل لحشد أوسع الجماهيرء تحقيقا 
لهدف الوحدة القومية والاستقلال الوطني والتقدم الاجتماعيء 
مع توفر قيادة من رجال الفكر ورجال جيش الوطن. 

إن الإسلام هو الفلسفة الشمولية - في الدائرة العربية 
الإسلامية - وحامي الاستقلال الوطني في الإطار الرئيمسي 
الذي يتوجب على الفكر التقدمي أخذ عناصره منه. 

ولو تأملنا هذة: الخطوة الفكزية لوحدناها تكميتتا انثقاتتا 
للعديد من التيارات والاتجاهات الفكرية في الشرق والغرب 
على السواء» فهي من ناحية تكاد اممتقوى قووةة ١‏ الساديئة 
وفلسفة ماوتسي تونج» وخاصة إبان مرحلة الثورة الثقافية. 
بل إن شعار ريح الشرق التي ستهزم ريح الغرب هو شعاره: 
الذقي وتهد ينه نا كيد الملك عنوان كتابه الأخير»: والتعبير 
الوسؤف لنقتووهه ليان فى كله 

وفطلا عن :هذا اها تستطيع أن.نقيق ختاضير نمق هذا 
المشروع الحضاري في بعض المشروعات القومية والدينية 
في العالم العربي؛ سنجد ملامح منه في الحركة البعثية في 
شعارها "أمة عربية واحدة ذات رسالة خالدة"؛ وفي كتاباتها 
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الأولى حول الإسلام كمرتكز أيديولوجي» وحول الموقف من 
الحضارة الغربية. ولقد أشار د. عبد الملك إلى بعض ذلك 
في كتابه ريح الشرق (راجع صفحات »70١‏ 75) كما نتبين 
عناصر من هذا المشروع الحضاري في كتابات قادة حركة 
الأو اق اليه وهافيرة كارك جين الها وميه اتوي 
حول الموقف من الحضارة الغربية» وحول الرسالة 
الصازئة القرائلة [لايتق نو فى كمد لخن مق هذا المقتوو 
كذلك عند العديد من المفكرين: عربًا مثل توفيق الحكيم 
ويحيي حقي» وغربيين مثل هرمان هسه والدوس هاكس لي 
وهربارت ماركيوز» وعند بعض الكتاب المعاصرين في 
الدول الاسيوية خاصة. ولهذا فإن هذا المشروع تجميع 
انتقائي لمصادر فكرية مختلفة» وإن غلب عليه الطابع القومي 
الشوفيني الديني رغم أنه يتخذ مظه را علميّا من حيث 
المصطلح والمنهج. وهو في جوهره - في أفضل الأحوال - 
دعوة إصلاحية لتكريس الواقع العربي الراهن» ولا أدل على 
ذلك من قول د: عبد الملك في مقدمة كتابه "ريح الشرق" 
تعليقا على الوضع الراهن في مصر بعد مصرع السادات ' 
يِذ انضياط الأمووء:وتعكيل المسار؛ أي : بذاك هود ةامسم: 
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إلى مسارها الحضاري الأصيل. بدأ انكسار "الموجة 
الغربية". بدأ تحرك الوجدان والعمل القومي الحضاري في 
اتجاه الشرق الحضاري ونهضة شعوبه وحضاراته 
وقومياته". (صفحة )١١‏ وهنا تكمن خطورة هذا المشروع 
الحضاري الذي يقدمه لنا د. عبد الملك» إنه باسم رطانة 
كلمات ضخمة وعزيزة مثل التغيير والنهضة والحضارة 
واالخصوصية ‏ والاصنالة:ز الاستفوارية: التايفية» و العفداء 
للاستعمار والثقافة القومية» يسعى إلى تغييب حقائق الصراع 
الاجتماعي الطبقي» وبالتالي إلى تغيب واجبات وأسس 
التحالف على المستوى المحلي والقومي» كما أنه يسعى إلى 
تغييب حقائق الصراع الدولي ومعطياته الاجتماعية» وبالتالي 
إلى توس اوور السواكم الندا لقح على المستوين: العالس» 
وفضلا عن هذا فهو يضخم تض خيمًا خطابيا بنعض 
الظواهر التاريخية ويعطيها حجمًا أكبر من حجمهاء على 
حين أنه يقلص تقليصًا مخلا من بعض الظواهر التاريخية 
الأخرى الأكثر أهمية وقيمة وخطرا. هذا إلى جانب تفسيره 
لبعض جوانب التاريخ المصري والعربيء بل العالمي 
المعاصر تفسيرا خاليًا من أي دقة علمية. وما أكثر ما 
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تساءلت خلال قراءتي لكتبه ومقالاته: على أي اسرد 
الموضوعية العلمية يكتب ويحلل د. عبد الملك؟ كيف تصبح 
الصين الشعبية الاشتراكية واليابان الرأسمالية الاحتكارية في 
إطار حضاري مستقبلي واحد؟ وكيف يمكن التغافل عن 
الدور العظيم الحاسم الذي يقوم به الاتحاد السوفيتي والبلاد 
الاشتراكية عامة - شرقية كانت أو غربية - في تغيير 
موازين القوى العالميةء وفي التصدي للإمبريالية 
والصهيونية» وفي تقديم المساعدات التسليحية والتصنيعية 
والسياسية لقوى التحرر الوطني» والتقدم الاجتماعي في 
القارات الثلاث؟! ولعلي أذكر في هذا الصدد موقفا مناقضا 
تمامًا لهذا الموقف الذي يقفه د. عبد الملك» إنه موقف جمال 
عبد الناصر عام ١558‏ عندما طالب بتعميم توجيه سياسي 
إلى مختلف مستويات العمل السياسي والاجتماعي والعسكري 
بأن كل تشكيك في دعم الاتحاد السوفيتي لثورتنا دعمًا جادا 
وأميناء هو إضعاف لثورتنا وتواطؤ مع الدعاية الإمبريالية 
والصهيونية المعادية. 
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وأتساءعل كذلكء بأي منطق يتغافل د. عبد الملك عن 
النضالات البطولية التي خاض تها الطبقات العاملة»: 
والتنظيمات التقدمية في البلاد الغربية لمساندة حركات 
التحرر الوطني في القارات الثلاث مساندة سياسية وعملية؟ 
ولمصلحة من إغفال هذه النضالات أو الحط من قيمتها؟ 

وعلى أي أساس علمي يسعى إل قصر الخصوصية 
الثقافية العربية على السلطة المركزية والروحانية الدينية؟ 

ما أكثر التساؤلات التي تحتاج إلى مناقشات تفصيلية لا 
تسمح بها حدود هذا المقال. ولكن حسبي أن أقول في النهاية 
وه ركفيو دنا والاقروة جفقة جد موانهاة اتصاتص 
والخصوصيات التراثية والتاريخية والقومية» وأنه ليس ثمة 
نمط ثوري واحد يحتذي ويقلدء بل من الخطأ 
والجريمة تقليد الأنماط الثورية التي تحققت في مختلف 
التجارب الاجتماعية سواء كانت في الغرب أو الشرق» فلكل 
بلد ملابساته الموضوعية والعينية الخاصة. وأنه من 
الضروري الحرص على تحقيق أوسع تحالفات - ذات أبعاد 
ثقافية و إنسانية - على المستوى القومي وعلى المستوى 
العالمي على السواء» دون حدود وحواجز شرقية أو غربية: 
وإنما يكون المعيار الوحيد هو طبيعة تكويناتها وقياداتها 
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الطبقية في ارتباط بأهدافها القومية والاجتماعية. ولا شك أن 
كثيرا من التجارب الاشتراكية فضلاً عن الوطنية والتقدمية 
قد ارتكبت أخطاء سواء في الشرق أو الغرب؛ على أن هذا 
لا يعني رفضها أو التنكر لها باسم هذه الأخطاءء ولا يدفعنا 
هذ إن كتانصن عجوب :ف لقدا لقح اك اللي فتهية العامة 
وتقسيمها إلى شرق وغربء وإثارة الشكوك في وجه قوى 
ثورية هي مركز الثقل» وحجر الزاوية في هذه التحالفات 
العالمية ضد الإمبريالية والصهيونية» ومن أجل التحرر 
والتقفع والشاكه العالس لهذا كلد فك هذا المشروع: اساي 
قدمه لنا د. عبد الملك ليس مشروعا حضاريا يُعبر كما يزعم 
عن "عروة وثقى" بل هو مشروع شوفيني سلفي لا يفضي 
إلى تغيير جذري وطني أو اجتماعي» فضلاً عن أنه يحض 
على اللانقصدا قو الالقنياى بو ادر لذبيون اقررى: لقره العامة 
ويشكك في رموزها النضالية الأساسية»ء ويُغذى أوهامًا ووعيًا 
زائفا لا يؤدي في النهاية إلا إلى تكريس الأوضاع المتخلفة 
الراهنة وتبريرها. 

ما أكثر الاتجاهات المشابهة - مضمونا وغاية - التي 
نجدها في فكرنا العربي المعاصر. 
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'حول ندوة التراث وتحديات العصر" 
)١(‏ التراث.. ذلك المجهول7") 


بين الرابع والعشرين والسابع والعشرين من سبتمبر عام 
4 :» انعقدت في القاهرة ندوة حول "التقراث وتحديات 
العصر في الوطن العربي". وكانت الندوة في الحقيقة 
استمرارًا للحوار الدائتر» بل المحتدم حول هذه القضية في 
بلادنا العربية جميعا بغير استثناء. وهو حوار لم ينقطع منذ 
أواخر القرن الثامن عشر حتى الآن» وإن تكررت أحيانا 
واختلفت في أغلب الأحيان أسئلته» وإجابانه طوال هذه 
الفترة» ونتساءل لماذا هذا الاستمرار التاريخي لإلحاح هذه 
القضية على الفكر العربي الحديث والمعاصر على السواء؟ 
ولماذا تتكرر الأسئلة والإجابات ولماذا تختلف؟! لقد كانت 
عاد الندرة: رجالا تفلك فيه هذه الققاهرة التقبر إن 
والاختلاف في الأسئلة والإجابات. 


") جريدة القبس الكويتية في 11/11/1984. 
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عدا أنه لللتراك فى بهن الندوة يعدن لطر ومكاتحوة 
بكتاباتهم هذه القضية» ويعبرون عنها في فكرنا العربي 
المعاصرء تكرارا أو اختلافاء وإن غاب عن المشاركة في 
اللجنة بعض التيارات وبعض من يمثلون التيارات المشاركة 
في الندوة تمثيلا أفضل من بعض المشاركين فيها! ولهذا قد 
تصلح هذه الندوة نقطة انطلاق لدراسة هذه الظاهرة» ظاهرة 
الاستمرار التاريخي - تكرارا أو اختلافا - لقضية العلاقة 
الالكاليةويق الت لكو العمس. 

ونتساءل في البداية: ما هو التراث؟ ولعلي أصدم الكثير 
من القراء عندما أجيب: بأنه لا يوجد تراث في ذاته! فالتراث 
هو قراعتنا له» هو موقفنا منه» وهو توظيفنا له! لست أقصد 
من هذا أنني أنفي أو ألغي الحقيقة الذاتية للتراث» أو أتجاهل 
أو أتغافل عن تحققه الموضوعي بالنسبة إلينا! إن التراث - 
بغير شك - موجودهء قائم» متحقق بالفعل موضعيًا وماديّا» في 
نصء» في فكرء في معرفة علمية» في ممارسة» في سلوك؛ 
في عمارة» في بناء» في نظام حكمء في أشكال تعبيرية قولية 
أو حركية أو مادية» في أعراف. في عادات» في آداب 


شعبية» في خبرة» إلى غير ذلك. والتراث موجود قائم يتحقق 
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كذلك بالفعل زمنيّاء في لحظة تاريخية - اجتماعية معينة. 
وتتراكم هذه اللحظات الزمنية» وتتصل لتشكل تاريخنا 
القومي الثقافي - التراثي العام» على أن هذا الوجود الترائي 
المتحقق ماديا وزمنيًا وتاريخيًا ينتسب إلى الماضيء ولهذا 
فهو تراث؛ أي إنه أثرء حتى وإن بقيت معالمه مائلة قائمة 
أمامنا على نحو مادي أو معنوي» على أنه ليس فعلا أقوم 
به» بممارسته» بتحقيقه ابتداء» وإنما هو تحقق سابق على 
وجودي. ولهذا فحقيقته في ذاتها مشروطة بمدى معرفتي بهاء 
وطبيعة موقفي منها وتوظيفي لها. قد أتجاهل التراث أو 
أكرره حرفيّاء أو أفسره؛ أو استلهمه» أو أهول من شأنه أو 
أهون منه» وقد أراه على هذا النحو أو ذاك. وفي أي موقف 
من هذه المواقف يفقد التراكث ماضيه ‏ حتى لو كررته 
حرفيًا - أي يفقد حقيقته الذاتية المرتبطة بغير شك بسياقه 
الزمني التاريخي والاجتماعي الخاص» ويصبح جزءًا من 
زمني» من سياق حاضري الخاص!. 

ولهذا فإن الموقف من التراث» ليس موقفا من الماضيء وإنما 
هو موقف من الحاضر! فبحسب موقفي من الحاضرء يكون 
موقفي من المأضي؛ وليس العكس كما يقال أو كما يُظن!. 
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إن الماضي هو سندي وسلاحي لمشروعية حاضري 
وبحسب معرفتي بحاضريء وموقفي من حاضريء تكون 
معرفتي وموقفي من الماضيء ولف افضيد الحاضر الذي 
تعيشه أنت الآن» وأعيشه أنا. وإنما أقفصد كل حاضر: فكل 
لحظات التاريخ الإنساني عامة والعربي خاصة» هي ماض 
كان حاضرًا وهي حاضر أصبح ماضيا. 

وطوال هذ "الماضي - الحاضر" و "الحاضر - 
الماضي»: كانت هناك دائمًا إضافات وممارسات ومنجهزات 
مادية وفكرية وثقافية وروحية تصبح تراثا مع كل انتقال لها 
من حاضر إلى ماض؛ أي مع كل حاضر جديد بالنسبة إليها. 
وكانت هناك دائمًا كذلك مواقف حديدة ومتجددة من هذه 
الإضافات التراثية المتراكمة زمنيّاء مع كل حاضر جديد في 
المستقبل. وهكذا تتضاعف وتتراكم الإضافات التراثية: 
والقي ا عض وز اك معها البو انك مرق هذد. الاطتا ناه ,وهاه 
المواقف تصبح بدورها مع الزمن إضافات ترائية!. 
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وعندما نتحدث عن التراكم والإضافة في الزمنء 
لا نتحدث عن أنات زمنية مفرغة» تتحرك داخلها التراكمات 
والإضافات التراثية حركة خطية أو خيطية طولية مسطحة: 
وإنما نتحدث عن تاريخ؛ أي نتحدث عن كثافة إنسانية - 
اجتماعية» نتحدث عن أنظمة حكمء وأنسقة علاقات اجتماعية 
و اشقة قم و لدان وت اهرع تتك هك هن سحن اعانه 
ومصادمات مصالح في مستوى الواقع الاجتماعي العمليء 
وفي مستوى الثقافات النظرية والروحية والإبداعية على 
الفمو اعغ«تتهدة» عن .هو امل ذاخلية وتايو اكه كاريحية: عن 
دوافع ذاتية وشروط موضوعية» عن قوى فردية وأخرى 
مجتمعية» نتحدث عن التاريخ. وبهذا المعنى الحي الصراعي 
المتحرك للتاريخ» وفي إطارهء» ومن عناصره العينية 
ومعطياته المشخصة تتشكل الإضافات التراثية» وتتحدد 
المواقف من هذه الإضافات التي تصبح بدورها إضافات 
جديدة» ومن هذه الإضافات المتجددة يتشكل ويتحدد كذلك 


530 


#تكك اسن .هق نذا كمه ولاه أذ الاغياقالته :الاراقنة 
الفككددة تكتلتت 5 بؤالته اس اعقلات الفواهتدل و اللسفتباق 
التاريخية والاجتماعية. وكذلك الأمر بالنسبة للمواقف من هذه 
الأفنا ناكم نافيا دنا كنة الك افد لنت هده الدو انض 
واللحظات. ولهذا فإن كل إضافة تراثية هي نفسها موقف من 
إضافة تراثية سابقة عليهاء وهي موضوع لموقف ترائي 
لاحق عليها سيصبح بدوره موضوعًا لموقف؛ أي إضافة 
ترائية.. وهكذا إلى غير حد. 

ولاستكلضن: وف هذ ثانا : احة لا توؤحسه شعي :و احيد 
أو منجز واحد من منجزات الماضي التاريخي يمكن أن 
نقصر عليه كلمة تراث» بل هناك إضافات تراثية متعددة. 
ومختلفة» ومتنوعة. فليس التراث هو التراث الديني وحده - 
كنا يناضدك القن عو السرم يهو ١‏ الككاقسنة: |[ يمسي النسافدة 
وحدهاء كما يقول البعض كذلك؛ بل هو - في تقديري - 
مخكز كا الماضبى كله يكل عناضيو ها ومهاورهبا الدقفة 
والروحية والوجدانية والعلمية والأدبية والففية والسلطوية 
والشعبية والنظرية العملية» والإدارية والتنظيمية والعمرانية 
إلى غير ذلك. 
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ونستخلص من هذا كذلك ثالشا: أن العلاقة بين هذه 
المتحزات» أو الإضافات الترائية لا تتسم بالاستواء والتوازن: 
أو التوازي في المستوى الأفقي لمرحلة تاريخية معينة أو 
لعصر أو مجتمع أو جيل محدد. ولا تتسم بالإضافة التراكمية 
التراتبية المحايدة في المستوى العمودي بين مراحل التاريخية 
المتوالية المتتابعة. وإنما هي سواء في المستوى الأفقي أو 
المستوى العمودي علاقة اختلاف ومغايرة وصراع. على أن 
الصراع على المستوى العمودي هو بعد أساسي فنة: فتاه 
الصراع على المستوى الأفقي» بمعنى أنه صراع لامتلاك 
الحاضرء وليس صراعا لامتلاك الماضيء» وإنما لتوظيف 
الماضي لصالح امتلاك الحاضرء وبمنحه مشروعية عميقة 
تراثية تاريخية. إنها المعركة المتكررة أبِذا وإن تغيرت 
واختلفت مضامينها دائماء المعركة بين التقليد والتجديدء» بين 
لمحافظلة رن للكير ويكي التي متوعر قا بوره تن 
بالحاضرء بكل حاضرء تتعلق بأبنيته وهياكله السائدة المهيمنة 
في المجالات الدينية والعلمية والفكرية والأدبية والفنية 
والتشريعية والاقتصادية والاجتماعية والسياسية عامة. وهي 
معركة بين الفئات الاجتماعية الراغبة مصلحيًا في تكريس 
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هذه الأبنية والهياكل السائدة وإعادة إنتاجهاء» وبين الففات 
الاجتماعية الراغبة مصلحيًا كذلك في تغيير هذه الأبنية 
والهياكل تغييرًا جذريًا. وإن كان الأمر لا يتم عمليًا بهذا 
التبسيط والوضوح. فما أكثر الذين يتصورون أنهم يدافعون 
كن التو القن ايقن الث انيه أى .عرق لحفلة رمن لحطاته إن معية 
موقف من مواقفه؛ مدفوعين إلى ذلك بروح ديني 
أو قومي» ويكرسون بهذا أوضاعًا متعارضة مع مصالحهم 
وهم لا يعلمون! وما أكثر الذين يتخذون من التراث وسيلة 
لتفويتن السقائق وهو نتم كلانه بوةة يف الأقكار «قكنت خض 
إرهابها وقمعها. 

ومن هذه الاستخلاصات الثلاثة تبرز الطبيعة الأيديولوجية 
للتراث» أو بوجه أدق - للموقف من التراث» وتبرز هذه 
الطبيعة في رؤيتين محوريتين: الأولى هي الرؤية التاريخية: 
والثائية هي الروية الاجتماعية وإن تداخلت الرؤيتان في 
النهاية. وتتمئل الرؤية التاريخية للتراث في تحديد معنى 
تاريخيته» فهناك من يحدد هذه التاريخية باتخاذ منجز من 
منجزات الماضي في لحظة معينة من لحظات هذا الماضي» 
باعتباره محور إشارة ثابتة أو نقطة بدء معيارية مطلقة» يتم 
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الحكم بمقتضاها على كل فكر وسلوك وقيمة! والتاريخ بعد 
هذ المكور ع فده اند فو امعد ان متسد و يس ا الشحية 
مصداقية ومشروعية وسلامة أي شيء بمدى اقترابه من أو 
انتعاحة هو بق[ المعو الفاكه وففظلة اندع المكدلةة: 

ولكن هناك من يرفض هذه الرؤية الإشارية الثابمّة 
والمبدئية المطلقة للتراث» بل يرى التراث تاريخا متحركا 
متضنا نكا نتفي منتفضة في انه الأرووااة:فىي عفذز وأكة 
بل في كل منجز ماديا كان أو معنويّاء كما يراه في النسيج 
الاجتماعي الشامل» ثمرة له وقوة فاعلة فيه! وهناك من يرى 
التراث تاريخا متحركا متصارعاء ولكن يرى فيه بنية فكرية 
واحدة تهيمن عليه كله!. 

هذا من حيث الرؤية التاريخية» أما من حيث الرؤية 
الاجتماعية للتراث» فهي مرتبطة بتلك الرؤية التاريخية. 
فهناك من يرى ضرورة اتخاذ محور الإشارة ونقطة البدء؛ 
نموذجا يُحتذى عمليّاء أي اجتماعيًا - بمعنى محاولة التمائل 
والتطابق مع محور الإشارة» وتكرار نقطة البدء واس تئنافها 
في مختلف المظاهر الفكرية والسلوكية والتشريعية والقيمية 
غامة :وقد تعره الوودنة اللمشاضة ذاككاذ. اعون الثانت 
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ونقطة البدء قاعدة» مع إمكانية تأويلها تأويلا لا يخرجها عن 
جوهرها ولا يتعارض معهاء وذلك مراعاة لتغير الضفروف 
والأحوال وتجدد الوقائع» وبهذا تتحرك الرؤية الاجتماعية 
لمحاولة التوفيق والتوازن والتوازي بين محور الإشارة 
ونقطة البدءء وبين احتياجات الأحوال المتغيرة والوقائع 
المتجددة» وقد تتحرك الرؤية الاجتماعية تحركا يخرج بها 
من هذه التوفيقية والتوازنية» بأن تكتفي من التراث ببعض 
جوانبه فتختارها دون سواها مستفيدة بها فيما ينفعها في 
وائها شاوه مكل يونا عصرويا لمات عيلة خرات 
الآاخرين على تراثها!ا وقد تتحرك الرؤية الاجتماعية 
لاستيعاب التراث استيعابًا عقلانيًا ونقديًا هو امتداد لموقفها 
عدت اندي من وفعي تسالنكه ووتليية هد ننفت 
العقلن' النقدى: القوايقة قو كيدا نزاو ابتالتكيينا وت يهنا 
لخصوصية واقعها نفسه. 

ك بهذا الاعفافس لذن ناركن اأرزوية التازوفية الذي 
الالتد فيه إلى الت رركم احا يعة.| انهو ليخي اندر سه سن 
التراث. 
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إن الموقف من التراث وهو بالضرورة موقف من 
التاريخ» وموقف من المجتمع وهو لهذا موقف سياسي عملي 
أو على الأقل يفضي إلى مواقف سياسية عملية ذات دلالة 
اجتماعية محددة» وهذا هو معنى المابيية: لانيو لو حبة 
للموقف من التراث. 

هل معنى هذا أنه لا سبيل إلى إدراك التراث في ذاته؟ أو 
بكعين أكزء "الا منيل: الى تذوامة الكو اق:ذزاأسة: بعلم 
خالصة بعيدًا عن المواقف الأيديولوجية؟ 

لقد ذكرت في البداية أن التراث لا يوجد في ذاته» وإنما 
هو قراءتنا له وموقفنا منه» وتوظيفنا له» على أني استدركت 
بعد ذلك وقلت بأنني لا أنفي حقيقته الذاتية ووجوده 
الموضوعيء وإن كانت هذه الحقيقة الذاتية وهذا الوجود 
الموضوعي مشروطين بمعرفتنا وموقفنا وتوظيفناء وبالتالي 
قصرت التراث على معرفته وتوظيفه الأيديولوجيين. 

مرة أخرى هل من سبيل إلى معرفة التراث معرفة غير 
أيديولوجية؛ أي معرفة علمية؟ نعم؛ بغير شفكء إن الجهود 
التي تبذل في تحقيق نصر تراثي» وفي نشره نشرًا صحيحا 
دقيقاء والدراسات التي تقوم لاكتشاف أثر معماري قديمء أو 
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لتحديد معالمه تحديدًا وصفيا دقيقا بعد اكتشافه» هي جهود 
علمية بغير شك. وما أكثر الجهود التي بذلها المستعربون 
الأجانب والدارسون العرب في هذا السبيل» تحقيقا لنصوص»: 
واكتشافا لآثارء وتحديدا لمعالم» إن العلم بالنسبة للتراث يقف 
كفك الحذرد الوصتوة اللتووروة االفااضينة الترلة كس سمخةا ين 
تحلياته. 


الأيديولوجية! إننا جميعًا نحيي جهود المستعربين في 
اكتشاف» واستجلاء ملامح جوانب كثيرة من تراثنا الديني 
والأافيو الامتمااضي ف القا فى تراد والنمنتعاا صافقا 
وتقريريّاء ولكن ما أكثر ما نرفضه ونعيبه» بل ندينه في 
جهود كثير من المستعربين في كثير من تقييماتهم وأحكامهم 
التي نتبين فيها الأيديولوجية الاجتماعية التي ينتسبون إليهاء 
ولا أقول الأوطان! ولا يقتصر الأمر على المستعربين» وإنما 
يمتد بالضرورة إلى الباحثين العرب أنفسهم» ولكن لا يقتصر 
الأمر على الباحثين وحدهمء فقد أصبح تراثنا القديم عجينة 
لوبدوة ططرطة رهد + متهب] #تسر هس #تابنس[ ومتكريفا 
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وصحفييناء بل ومن القائمين بالسياسية في بلادنا العربية؛ 
يصوغون منها ملامحهم الفكرية هم» وتطلعاتهم وممارساتهم 
السياسية والاجتماعية هم» ويخوضون بها معارك الحاضرء 
ظلنا للمشتروكية واليضرداقنة البقتقتذة قبي هتاه اميه 
والتطلعات والممارسات! 

وهكذا أصبح التعامل مع التراث تعاملاً إيديولوجياء وإن 
تراوحت واختلفت مستويات هذا التعامل الإيديولوجي بين 
الموضوعية والجدية والمسئولية» وبين الاستخفاف والإسفاف 
والتضليل! وعن هذا التعامل الأخير لن أتحدث. وإنما 
سأتحدث عن المستوى الذي يتسم بالموض وعية والجدية 
والمسئولية. ففي هذا المستوى نفسه يختلف ويتراوح مستوى 
الاقتراب والابتعاد من الموضوعية والعلمية والدقفة في 
التكاذ نه مع التو القاة وإيقس. ذلا مق طلديعة الو تك الك اليه 
الأيديولوجية أو تلك. فرغم أن الأيديولوجية كمفهوم تتعارض 
مع مفهوم العلم» فهناك من الأيديولوجيات ما تقوم على 
مرتكزات منهجية عقلانية علمية نقدية تاريخية.. وهناك من 
الأيديولوجيات ما تتعارض مرتكزاتها تعارضَا تامّا مع 
العقلانية والتاريخية» وتنبع من أساس إطلاقي إيماني 
لا تاريخي. وهناك من الأيديولوجيات ما تتذبذب منهجيًا بين 
العقلانية والإيمانية» متخذة موقفا توفيقيًا أو انتقاتيًا. 
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على أن هذه المواقف الأيديولوجية جميعًا على اختلافها 
تتسلح بالتراث في معاركها الفكرية والاجتماعية والسياسية 
التي لا تتعلق بالماضي - كما أشرنا - وإنما بالحاضرء 
تكريسا له أو ثورة عليه» وتحتدم هذه المعارك اليوم على 
أرض التراث. ولكن لماذا تحتدم المعارك بوجه خاص اليوم؟ 
حقاء إنها - كما ذكرنا في البداية - امتداد لحوار لم ينقطع 
منذ أواخر القرن الثامن عشر حتى اليوم.. ولكن.. لماذا هذا 
الاحتدام اليوم.. الآن؟. 

ذلك أننا نكاد نعوة.من: حديد إلى ما يثمه- القرئين الام 
والتاسع عشر بحثا عن مخرجء عن نهضة من هذه الوهدة 
التي يرقد فيها العالم العربي اليوم! أن تبعية شاملة 
للإمبريالية العالمية عامة» وللإمبريالية الأمريكية والحركة 
الصهيونية خاصة» تمسك بخناقنا في مختلف المجالات 
والمستويات السياسية والعسكرية والاقتصادية والثقافية. فمأا 
السبيل للخروج من هذه الوهدة» من هذه التبعية؟ إن المعركة 
الفكرية الدائرة اليوم على أرض التراث» هي جزء من هذه 
المعركة الفكرية الأكبر الدائرة بين الإجابات المختلفة على 
هذا السؤال - الجرح. وهي معركة بين الوعي الزائف 
والوعي الصحيحء بين الوعي الضبابي والهلامي والوعي 
الموضوعي العلمي» بين وعي التعلق بأوهام يوتوبية والوعي 
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بضرورة السيطرة على قوانين واقعنا العربي فكريًا وعلميًا 
وعمليًا أيضاء إن إشكالية العلاقة بين التراث والعصرء بين 
الأصالة والتحديث؛ بين الاستقلال والتبعية ليست مجرد 
إشكالية ثقافية» بل هي أسامًا إشكالية موضوعية نضالية. لقد 
كانت المسافة بين عنصري هذه الإشكالية تتضاءل وتخف 
الثناتية بينهما في ظل المرحلة الناصرية كلما احتدم الصراع 
مع الإمبريالية والرجعية» وكلما تحققت منجزات وطنية 
واجتماعية» لقد كان الفعل المناضل الواعي يحقق تواحدا حيًا 
نين الأضالة :زو المتعاصو 43 كان يستحضين «التتجو الت بعفاامة 
تاريخية فعالة تسهم في بناء المصنع وإنسان المستقبل!. 

في فعل التغيير والتجديد والنضال الواعي تتحقق أصالتناء 
ويتحقق في الوقت نفسه تحديثنا وتقدمنا الذاتي والموضعيء 
وتكاد تختفي إشكالية الازدواج والثنائية» وعندما نعاني التبعية 
والتعلفة جرخا كاذنا في كسفنا العريي» وتاي هدر 
الأنظمة وتواطؤهاء تزداد المسافة بين طرفي الإشكالية: 
وتعمق هوة الازدواج والثنائية وتختلف وتتصارع الإجابات 
الصحيحة والزائفة على "السؤال - الجرح"! ما السبيل 
للخروج من التخلف والتبعية في مواجهة تحديات العصر 
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وقد يقال: إنه سؤال حول طريق التنمية الاقتصادية 
المستقلة» وهذا صحيح ولكنه كذلك ولهذاء سؤال حول حقيقة 
التراث وحول الموقف الصحيح منه!! ذلك أنه باسم التراث 
وباسم استغلال جانب من جوانبه» ما أكثر ما يمتلىن طريق 
التنمية بالضباب والضلال والتعمية.. ويصبح تكريسا للتبعية 
لا خروجا منها!. 

الس هف الو اك متهت : متاح كاماد ويفا أو 
نتذكر على الأقل إجابات فكرنا العربي الحديث على هذا 
السؤال» قبل أن نجلس إلى مفكرينا المعاصرين.. نستمع إلى 
إجاباتهم؟. 
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ف 
حوار التراث والتبعية في فكرنا 
المعاصر 5 


في قلب الثورة المضادة؛ والتبعية الشاملة» وعجز الأنظمة 
العربية وتواطؤّهاء تظل الإجابات - الجديدة - القديمة على 
أسئلة الواقع والتراث: لماذا انهار المشروع القومي التقدمي؟ 

هل بسبب تخلينا عن الليبرالية (الرأسمالية) الني كانت 
سائدة (نسبيّاء وعلى نحو خاص) قبل هذا المشروع القومي. 
في مصر وسوريا والعراق؟ - هل بسبب تقلص الممارسات 
الديمقراطية وسيادة الزعامية والبيروقراطية في ظل طبيعة 
هذا المشروع القومي؟! - هل بسبب تخلينا عن تراثنا الديني 
الإسلامي» وتشبثنا بالعقلانية والعلمانية في مشروعاتنا 
وخططنا وسياساتنا الداخلية والخارجية؟! - هل يسيب 
التصورات والقيم الغربية - نعم الغربية عامة رأسمالية كانت 
أو اشتراكية - التي التزمنا بها» فأخرجتنا عن أص التناء 


") جريدة القبس الكويتية 25/11/1984. 
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وعمقت تبعيتنا لهذا الغرب؟ - هل بسبب توفيقية المشروع 
القومي ومواقفه الوسطية»ء السياسية منها والاقتصادية 
والاجتماعية؟ 

وتحتدم الصراعات بين هذه الأسئلة التي تكاد تتضمن 
إجاباتها! وفجأة تقوم الثورة الإيرانية. وهي ثورة وطنية 
ديمقراطية بكل معاني الكلمة وأروعهاء شاركت في إنجازها 
وفي تصحياتها وفي بطولاتها» قوى وطنية وديمقراطية 
وثورية مختلفة» من دينية وليبرالية وماركسية. وتوجه هذه 
الثورة الشعبية أكبر ضربة لأعتى قوة إمبريالية في العالم هي 
الإمبريالية الأمريكية. ولكنها تتحرك تحت قيادة بل زعامة 
دينية باهرة! ولهذا سرعان ما يتم الاستقطاب الفكري حول 
هذه الثورة وحل طبيعة زعامتها. ويتقلص مفهوم التراث 
مقتصرًا على عباءته الدينية وحدها! وتنطلق العقود والقلوب 
والحناجر والأسابع تشير إلى إيران: هذا هو الطريق والحق 
والحياة! وليس لطريق هو الثورة الشعبية» طريق التحالف 
الثتوري بين مختلف القوى الوطنية والديموقراطية والتقدمية» 
بل الطريق هو الدين وحده! وتبدأ النظريات في العالم أجمع 
تصاغ حول اليقظة الإسلامية الجديدة:» وحول الثشورة 
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الإسلامية وقيامها في مواجهة الإمبريالية بل العالم المتحضر 
عامة» والتي تقدم نموذجًا حضاريًا بديلاء وتصبح إيران 
إلهامًا لبعض الإجابات على أسئلة واقعنا العربي المأزوم 
المهزومء ورغم تحول الثورة الإيرائية من ثورة تحرر 
وتقدم» إلى مجزرة وحماقة ضد أخلص أبنائها ومناضليها من 
وطنيين» بل أهدافها التي قامت من أجلها!. 

ومن جديد أخذت تبرز وتتعمق إشكالية العلاقة بين التراث 
والعصرء هذه الإشكالية التي كانت قد خفتت - إلى حد ما - 
خلال مرحلة صعود المشروع القومي إلى السلطة» وخاصة 
خلال احتدام المعارك مع الإمبريالية العالمية والرجعية 
العربية» كما سبق أن أشرنا في المقال السابق. 

وعلى طول البلاد العربية وعرضها تصدر الكتب وتنشر 
المقالات وتنعقد الندوات حول هذه الإشكالية التي تزداد عمقا 
وتفاقمًا. وبرغم أن ندوة "التراث وتحديات العصر في الوطن 
العربي" التي انعقدت في القاهرة مؤخرًا بين 5 -ا؟ من 
سبتمبر 585١ء‏ لم تتسع لبعض التيارات الفكرية المعاصرة 
ذات الوزن والدلالة» أو لبعض المعبرين أفضل تعبير عن 


بعض التيارات التي تواجدت في الندوة - كما سبق أن أشرنا 
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في مقال سابق» فإنه من المفيد أن نتعرض للموقف من 
التراث في فكرنا العربي المعاصر خلال ما دار من مذخلات 
ومناقشات» مع الحرص على الإشارة إلى التيارات والأعلام 
الى لم تا كرفي اللذية 
ونستطيع أن نرصد أربعة تيارات رئيسية في هذه الندوة 
عي 
-١‏ التيار العقلاني. 
25 القبان النقدى اللي 
#ت.. النيان العلداقى التقكمر كانه و الما قيض خاضنة. 
5- التيار السلفي الجديدء وسنقوم بعرضها أولاً على أن 
نعرض بعد ذلك للتيار السلفي المتزمت المتعصب 
الذق تميقا ركفي الندوة 
-١‏ التيار العقلاني الليبرالي: ويتشعب هذا التيار 
إلى ثلاثة اتجاهات» اتجاه يمكن أن نطلق 
عليه اسم الاتجاه الليبرالي العقلاني 
الأخلاقي»: وقد برز في الورقة التي قدمها د. 
لبطانطين :واويق.حول «اللسيتيج لصوي 
إيجابياته وسلبياته» واتجاه يمكن أن نطلق 
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عليه اسم الليبرالي العقلاني الديني» وقد برز 
في ورقة د. أحمد كمال ألو الفكبة عدو اه 
'وصل التراث بالعصر والنظام السياسي 
للدولة" واتجاه ثالث يمكن أن نطلق عليه اسم 
الاتجاه الليبرالي العقلاني القومي» وقد برز 
في ورقة د. سعد الدين إيراهيم بعنوان 
"العدالة الاجتماعية بين التراث وتحديات 
العصر" وفي ورقة د. أحمد صدقي الدجاني 
بعنوان "الفكر الغربي والتغيير في المجتمع 
العرريى .: 


المصريء كالعقلانية والعلمانية والإنسانية إلى غير ذلك؛ كما 
والفروق بين الشعوب. وهو يدافع بشكل عام عن وحدة 
الحضارة العصرية»: على أنه يحرص على تأكيد أنه لا سبيل 
للتخلص من السمات السلبية إلا بتعميق الجانب الأخلاقي 
الإيماني في نهجنا العصريء وهنا يقوم د. زريق بنوع من 
التوفيقية بين الجانب الأخلاقي الإيماني والجاذنب العقلاني 
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الجانب الإيماني الأخلاقي فحسبء كقوة وكقيمة للتوازن 
والاعتدال. على أننا نلاحظ أنه لا يفرق داخل العصرء بين 
واحدة إلى الاستعمار والصهيونية كسليبية من سلبيات النهج 
العصريء وعندما يتحدث عن هذه السلبيات يعممها تعميمًا 

وإذا كان فكر د. زريق هو فكر ليبرالي عقلاني ذو توجه 
أخلاقي. فإن فكر د. أبو 5250005200206 
لييرالي عقلاني. و د. أبو المجد يقدم رؤية عقلانية مستنيرة 
متفتحة للفكر الديني الذي يتعامل ويتفاعل مع العصر تفاعلا 
إيجابيًا ديمقراطيّاء ولكن دون أن يحدد رؤية اجتماعية معينة. 
وبرغم أن د. أبو المجد يرفض القول بسلطة دينية وبقول إن 
هذا ليبس من الإسلام في شيء غير أنه يرى ضرورة الأخذ 
بالشريعة الإسلامية: دون الاقتصسار عليها بل يقول ببضروره 
الاستفادة واستلهام مختلف الخبرات الإنسانية النافعة لناء 
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أما الدكتور الدجاني فهو يعرض للتفاعل بين الفكر 
العربي والحضارة الغربية عرضًا وصفيّاء» وهو يرفض 
التقليد الأعمى للغرب؛ كما يرفض القطيعة معد» ويدعو إلى 
ما وسمية بالاستهانة- الفاعلة: إز اع الغونو» والكنة لآ تحذة مهنا 
هو هذا الغرب» وما طبيعة التوجه الاجتماعي والسياسي لهذه 
الاستجابة الفاعلة! ويختتم بحثه بكلمة بالغة التفاؤل يقول 
فيهاء "إن الأمة العربية قد حققت انبعاثا حضاريًا في القرنين 
الأخيرين اللذين شهدا تجربة تفاعل فذة بين الفكر الغربي 
والمجتمع العربي. وقد شمل هذا الانبعاث الحضاري مختلف 
الميائيق: والحقو ل .وغلني: على .هذا التفاعل: شيار: الاستكابة 
الذي أوصل الأمة العربية اليوم إلى قدرة أعظم على كيفية 
التعامل مع الحضارة الغربية"! وهكذا تختفي تمامًا مقولة 
التبعية: ولا تبرز إلا هذه الدعوة المتفائلة الشديدة التفاوؤل 
للاستجابة الفاعلة دون أي تحديد سياسي أو اجتماعي لها. 

أما د. سعد الدين إيراهيم فرغم أن عنوان بحثشه هو 
الفتكلة: الكحقناغوة ين الث الت ورتسفياقة العصييي القافة 
لا يعرض لهذه المشكلة الاجتماعية» وإنما يكتفي بدراسة 


موقف تيارات أربعة من العدالة الاجتماعية» أما هذه التيارات 
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الأربعة فهي "الإخوان المسلمين والتيار الليبرالي" والتيار 
الذي يسميه 'بالقومي الاشتراكي" والتيار الماركسي " والحق 
أنه يقدم في البداية تعريفا للعدالة الاجتماعية يغلب عليه 
الطابع الليبرالي الخالص. ثم يأخذ بعد ذلك عرض نقدي 
للتيارات الأربعة. 

إنه يأخذ على التيار الإخواني طابعه اللا تاريخي 
الطوبوي الذي يتسم بالنسق المُغلق: فضلاً عن خلو هذا 
التيار من مشروع اجتماعي متكامل» إلى جانب موقفه من 
قضية المرأة والأقليات» ويأخذ على التيار الليبيرالي غلبة 
الطابع الوطني في سلوكه على الطابع الاجتماعي» بل تخلف 
هذا الطابع ويأخذ على التيار الماركسي أنه لم يحسن دراسة 
الواقع العربي دراسة علمية»ء كما يأخذ عليه مواقفه من قضية 
الوحدة العربية وقضية فلسطين دون أن يحدد بدقة حقيقة ما 
يأخذه على هذه المواقف. أما التيار القومي الاشتراكي: 
فيمتدح فيه بروز القضية الاجتماعية في برنامجه؛ وابتعاده 
عن التفسير الديني التراثي» وإن أخذ عليه أنه لم ينجح في 
الخروج بالواقع العربي من التبعية» وينتهي بحثه بدعوة إلى 
التعايش السلمي بين هذه التيارات الأربعة:؛ دون أن يحدد 
موقفا واضمًا من واحد منهاء وإن كنا نستشعر اقترابه من 
التيار القومي الاشتراكي. 
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ونخرج من عرض هذا التيار الليبرالي العقلاني الأخلاقي 
هو أقرب إلى التوفيقية بين التراث والعصر. إنه دعوة إلى 
التفاعل بينهماء ولكن دون تجديد رؤية موضوعية للتراث» أو 
رؤية اجتماعية لهذا التفاعل أو للعصر. ونستطيع أن نضم 
إلى هذا التيار اسما بارزًا لم يشارك في الندوة؛ ولكنه - فئ 
تقديري - من أبرز المعبرين عن هذ التيار الليبرالي 
العقلاني التوفيقي عامة في فكرنا العربي المعاصر هو د. 
كي نجيب محمود» وأن يكن ذا توجه وضعي برجماتي 
انتقائي. 

في مواجهة هذا التيار الليبرالي العقلاني التوفيقي» يقف 
كان ١‏ اكن يمكنة: أ تسفية يتان الرفكن الفطليةة» أو النقبه 
السلبي: وفد عبرت عنه في الندوة ورقتان هما ورقة الأستاذ 
محمد أركون بعنوان 'نظرة بديلة في هوية تراثنا ومحتواه' 
والثانية هي ورقة د. عبد الكبير الخطيبي بعنوان "من أجل 
فكر مغاير" والورقة الأولى هي دعوة إلى نقد الفكر الترائي 
العربي نقدا شاملا في ضوء معطيات الاكتشافات الجديدة عن 
ماهية الطبيعة والإنسان والمجتمع والتاريخ؛ أي دعوة إلى 
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منحاكفة امكو امعزة للثراك لامحاكية اديراوهية! وسرعه 
ما في هذه الدعوة النقدية من إيجابية بشكل عامء إلا أنها 
لا تستند إلى رؤية تاريخية اجتماعية موضوعية للتراث» 
فضلا عن أنها تكاد تدين التراث ككل» وتدعو إلى تخطيه 
جملة. كما تتسم الورقة بالتعالي والتعميم. 

وكذلك الأمر بالنسبة لورقة د. الخطيبيء الذي يكاد يتسلح 
بفلسفة الفيلسوف الفرنسي "داريد" خالطا فلسفته بعناصر من 
فلسفة كل من نيتشه وهايدجر وفرويدء ليدعو في النهاية إلى 
رفض شامل كامل للتراثء بل لكل نسق عقلاني أو تاريخي 
أو علمي أو دي وهو يكاة يسووقع يو وتككلت هذه" الاتسقة 
مُعتبرًا أن كل نسق أيّا كان فهو ميتافيزيقاء» ولا بد من تفكيك 
كل ميتافيزيقا. على أن مفهومه للميتافيزيقا مفهوم ميتافيزيقي 
كذلك في تقديري! إنه يدعو إلى استراتيجية مغايرة» إلى فكر 
مغايرء فكر تهديمي لكل نسقء لكل ميتافيزيقا على حد تعبيره 
سواء بالنسبة لتراثنا القديم» أو بالنسبة للفكر الأوروبي 
المعاصر. وهو يطلق على هذا الموقف "النقد المزدوج" ولكنه 
في الحقيقة ليس نقدا بالمعنى العلمي الموضوعيء بقدر ما هو 
رفض إطلاق ذو طابع شعري رومانطيقي وجودي فوضوي 
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دون أن يحدد رؤية جديدة! ولهذا لا نكاد نخرج من دعوته 
إلى المغايرة إلا بمجرد هذه الدعوة إلى المغايرة المجردة 
ذاتها باسم التحرر والإبداع على نحو مطلق مجرد! ونكاد 
نجد امتداد هذه الدعوة في أعمال مفكر وأديب لم يشارك في 
الندوة هو أدونئيس سواء في كتاباته التراثية أو رؤيته النقدية 
والأدبية. 

وننتقل بعد ذلك إلى التيار العلماني التقدمي عامة؛ 
والماركسي خاصة في هذه الندوة» ونقول منذ البداية إن 
التيار الماركسي لم يكن له وجود في الندوة يتفق مع وزنه 
في الساحة الفكرية والسياسية العربية. ونتبين لهذا التيار 
العلمي التقدمي عامة ثلاث مداخلات في الندوة.. المداخلة 
الأولى للدكتور وليم طيب تيزيني بعنوان "إشكالية الأصالة 
والمعاصرة في الوطن العربي" والمداخلة الثااشة للدكتور 
محمد عابد الجابري بعنوان 'إشكالية الأصالة والمعاصرة في 
الفكر العربي الحديث والمعاصر" صراع طبقي أم مشكل 
ثقافي؟". 
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ودراسة د. وليم سليمان هي تحليل علمي موضوعي 
لتبعية مؤسساتنا من هذه التبعية» لا يرفض الخبرات الغربية 
رفضنا مطلقاء وإنما برفض المشروع الوافد الذي يكون هدفه 
تحتو مستاحة :ادن بعلى عندات مصداك ارما 

والمهم في تقديره هو تحديد التوجهات الأساسية للمجتمع 
المعبرة عن مصالح الشعب وخصائصه القومية. ففي ضوئها 
يكون حسن الاستيعاب لنظم ومؤسسات أكثر كفاءة وفاعلية. 
ولعل الفارق بين د. وليم سليمان وبين دعوة د. الدجاني هو 
وضوح النظرة الاجتماعية التقدمية الموضوعية في دعوة د. 
وليم في تحليله. 

أما د. تيزيني فقد اكتفى في الحقيقة بعرض تيارات ثلاثة 
في الفكر العربي الحديث» هي على حد تعبيره التيار السلفوي 
والتيار العصرويء والتيار الانتقائي. الأول تقليد للماضي 
والثاني تقليد للغربء والثالث انتقاء وتوفيق بينهما. والحق أن 
د. تيزيني قد قلص بهذا تيارات الفكر الحديث تقليصا مخلاء 
فض لا عن أنه لم يحسن تحديد ممثليها. 
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فالطهطاوي مثلا ليس كما يقول هو المفكر النموذجي 
للتيار السلفوي. فقد يكون من الممكن أن يقال عنه أنه مفككر 
توفيقي يحاول التوفيق بين التراث وحقائق العصرء وإن كنت 
أرى أن الجانب العقلاني عند الطهطاوي أعمق وأقوى من 
الجانب التوفيقي» بل يكاد أن يكون السمة الأساسية في فكره. 
إما أن يكون مفكرا نموذجيًا للفكر السلفويء فهذه مغالاة» ولا 
أدري أين يضع د. تيزيني إذن الفكر الوهابي؟! ويرى د. 
تيزيني أن إسماعيل مظهر هو نموذج للفكر العصروي 
المتطرف. وهذا صحيح بغير شك؛ ولكنه ينطبق على 
المرحلة الأولى من حياة إسماعيل مظهر الفكرية - كما ذكر 
د. أحمد ماضي ذلك في الندوة - ولكن إسماعيل مظهر 
سرعان ما انسلخ عن النزعة العصرية:؛ وتبنى الاتجاه 
الإسلامي السلفي بعد ذلك. والحقء أنه إذا كانت النهضة قد 
أخفقت أهدافهاء فهذا لا يعني أن فكر عصر النهضة هو فكر 
مخفق كما يقول د. تيزيني» أو هو فكر يتسم بالهجائية 
والإصلاحية والقصور! وهي أحكام تفتقد مراعاة السياق 
الاجتماعي والرؤية التاريخية. فضلاً عن أن فكر عصر 
النهضة» قد وجد له ولا يزال يجد له تجلياته في بعض 
الظواهر المتصارعة في الساحة الفكرية العربية حتى اليوم. 
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ولعل دراسات د. تيزيني الأخرى في كتبه المنشورة حول 
الترات أن تكون أعمق من هذه الدراسة المتعجلة الوضفية 
التي قدمها في هذه الندوة» والتي لم تتوج بأي تقييم عام في 
نهايتهاء ولقد اعتبرت هذه الدراسة نموذجًا للفكر الماركسي: 
وواجه الفكر الماركسي بسببها هجومًا حادًا متجنيّا من د. 
النفيسي خاصة. ولقد افتقدت الندوة بغير شك مفكرا! ماركسيًا 
من أعمق وأبرز من تعرضوا للتراث» متسلحين بالمنهج 
المادي الجدلي والمادية التاريخية هو د. حسين مروة. ففي 
كتابه "النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية" يعرض 
لهذا الفكر الفلسفي من إرهاصات نشأته الأولى ثم لتطوره.: 
عرضنا عقلانيا نقديًا في سياقه التاريخي الاجتماعي 'مبرزا 
أن هذه الدراسة العقلانية النقدية نفسها للتراث هي سلاح من 
أسلحة شحذ وعينا العلمي نفسه في مواجهة حاضرنا 

وفي إطار هذا التيار العلماني التقدمي قدم د. الجابري 
بحثه المشار إليه آنفاء و د. الجابري يعد من أبرز المفكرين 
العرب المعاصرين الذين يتبنون المنهج العقلاني النقدي 
الجدلي بشكل عام. على أن بحثه هذاء وإن عبر فيه عن 
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إقراره بالأساس الاجتماعي الطبقي للثقافة والفكرء فإنه رأى 
أن إشكالية العلاقة بين الترات والعصر أو بين الأصالة 
والتجديد ليست إشكالية اجتماعية تعكس وتعبر عن الصراع 
الطبقي في المجال الفكريء وإنما هي إشكالية ثقافية خالصة! 
وهو يستند في هذا إلى أن بعض الظواهر الفكرية رغم أنها 
انعكاس للواقع فإنها مستقلة نسبية عنه. وهذا صحيح بغير 
شك ولكن الدكتور الجابري يصل بهذا الاستقلال بالنسبة لهذه 
الإشكالية إلى أنه استقلال كامل تمامًا؛ أي استقلال على حد 
تعبيره مائة بالمئة؛ أي إن إشكالية العلاقفة بين التراث 
والصراع إشكالية ثقافية خالصة ولا تعبر عن صراع 
اجتماعي. والغريب في دراسة الدكتور الجابري» أنه يقول 
بأن هذه الإشكالية ذات طابع اجتماعي ودلالة طبقية لو قمنا 
بدراستها في كل قطر عربي على حدة؛ بل إنه هو شخصيا 
له دراسة لهذه الإشكالية في المغرب تستند إلى هذا المنهج 
وهذه الرؤية. على أنه يرى أن هذه الإشكالية على المستوى 
القومي العام ليست إلا رد فعل لموقف الذات العربية القومية 
إزاء الآخر الغربي الاستعماري! وهنا يتناقض منهج الدكتور 
الجابري في تحليله وتفسيره لهذه الإشكالية على مستوى كل 
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بلد عربي» مع منهج تحليله لهذه الإئشكالية نفسها على 
الستوف القوميالعاد. :وون ادجهة| النناقض فى اتليرى ويه 
قومية مثالية» لا ترى الجذور والأبعاد الطبقية الاجتماعية 
للمواقف القومية. على أن د. الجابري يدعو في نهاية بحثه 
ال كروووة إعلة انو يمه الار فين انه بمواطرة ا نقدية رو إلى 
أننا في حاجة إلى عصر تدوين جيد. وهي دعوة مسنتنيرة 
كن جك تعوو يدها كان القنيج الفيهم ابالحساة تمد 
التو ايع 

والحق أن د. الجابري مفكر عربي رصين على مستوى 
كبير من الجدية والتعمق والاتساق الفكريء إلا أنه يتأثر إلى 
حد كبير بمنهج الفيلسوف الفرنسي ميشيل فوكوء فنجد 
دراسته محصورة في نسق فكري مغلق يسوده ناظم فقكقري 
معدة ممنهن 4 بنية فكرية سائدة. ففي كتابه عن "الخطاب 
القوبى: التداضيو ا نكاد يلين كل اليك ةا االكدا قا 
على تنوعه - في بنية واحدة هي البنية القياسية الفقهية؛ أي 
بنية "قياس الغائب على الشاهد" التي يكاد يجدها بنية شفاملة 
عناقدة في الفكن الدرعى: القد و الحديف: النعاصدر ! زفدن 
تخاو 6 فى تفقو ,ونقضيو ا الخد قناعي و اللطكيرا »قلي 
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أن كتابه الأخير 'نقد العقل العربي" قد يخرج في جزته الأول 
(تكوين العقل العربي) بعض الخروج على هذه الرؤية غير 
التاريخية» ولكن يصعب الحكم قبل أن نطلع على الجزء 
الثاني من هذا الكتاب 'بنية العقل العربي". وهو لم يصدر 
بعدء أو لم يتح لي بعد الاطلاع عليه» والدكتور الجابري 
يستحق وقفة أخرى خاصة به أكثر تفصيلاء أرجو أن تتاح 
لنا في المستقبل» على أن الندوة قد افتقدت بغير شك مفكرا 
مغربيًا كبيرا هو د. عبد الله العروي» وهو صاحب رؤية 
تاريخية موضوعية نقدية إلى التراث في علافته الإشكالية 
بالعصر. 

أما التيار الأخير في هذه الندوة» فهو أخطر التيارات التي 
اشتجر حولها الخلاف في الندوة» ولعله يكون من أخطر 
التيارات التي يشتجر حولها الخلاف في فكرنا العربي 
المعاصر عامة. إنه تيار "السلفيين الجدد" أو "التراثيين الجدد" 
كما يسميه في مصر بعض المثقفين. ولقد عبر عن هذا التيار 
إليهم أسماء أخرى لم تشارك في الندوة في مقدمتهم د. أنور 
عبد الملك» وقد عرضنا لمشروعه الحضاري في مقالات 


سابقة و د. حسن حنفي واخرون. 
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الخروج من التبعية.. سلفيًا(”) 


ما هي السلفية؟ 

فد نستطيع أن .نعرف السلفية في.فكرتا العريبي الحذيت 
والمعاصر» بأنها نزعة دينية تتخذ من العودة إلى الأصول» 
ومن الاستئناس بتراث الماأضي» معيارا ساسّيا لتقهيم 
الحاضر ومواجهته وصياغة المستقبل؛ أي ف على هذ 
تعبير "علال الفاسي": "التمرد على الحاضر والاس تتجاد 
بألمأصي» واكتسآب: الظاقة. الحرارينة الى تقل المجضمع 
الجامد إلى السير نحو مستقبله". 

وهذا تعريف صحيح» ولكنه غير كاف وحده لتحديد معالم 
المزيقة الباقية فى فقرجا الحديث والمعاصر, 


(') جريدة القبس الكويتية : 2/12/1984. 
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فالسلفية كذلك»: وبشكل عام» حركة وطنية إصلاحية تتسم 
بالمعارضة والرفض لأوضاع الفساد والتخلف التشرذم 
الاجتماعي والتبعية للغرب: وهي دعوة إلى اتخاذ الأصول 
الدينية وتراث الماضي أساس للتخلص من هذه الأوضاع. 

فإذا انتقلنا من التعريف الأول المجرد» ومن التعريف 
الثاني العام» وحاولنا أن نتلمس الحركة السلفية في تجلياتها 
الواقعية المختلفة» لوجدنا اختلافات شتى في الممارسات 
العملية والتوجهات الفكرية. 

فليس هناك سلفية واحدة. 

هناك اكثسن مدو سسافية تختا ف ن اختلات: العن امحل 
الموضوعية والاجتماعية التي ولدتها وأبرزتها في هذه البلد 
أو تلك: في هذه اللحظة التاريخية أو تلك. بل هناك أكثر من 
سلفية داخل السلفية الواحدة! فقد تبدأ من نقطة وموقف 
وسرعان ما تتغير وتتبدل عبر ممارساتهاء بل قد تنتهي إلى 
نقطة وموقف البداية! وما أكثر الأمثلة الحية المائلة في واقعنا 


العربي منذ القرن الثامن عشر حتى اليوم. 
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لقد أصبحت بعض الحركات السلفية أدوات لتكريس 
التخلف وتعميق التبعية» بعد أن كانت قد بدأت دعوتها حريَا 
عليهما! أصبحت أيديولوجيات رسمية لبعض أنظمة الحكم 
العربية» لإضفاء مشروعية عليهاء ولإخفاء تخلفها وفسادها 
وتبعيتها. 

على أن الجانب الوطني الإصلاحي المتمرد على واقع 
التخلف والفساد والتبعية» للا يزال صفة بارزة لبعض 
التوكات اللفية المغاصيزة :وام اختلفف من مهيا العماية 
وتوجهاتها الفكرية» فمن بين هذه الحركات المتمردة نزعات 
تتسم بالتزمت والجمود وفقدان الرؤية الاجتماعية والتاريخية 
تمامّاء ومن بينها نزعات تتميز بالتفتح والاستنارة» كهذه 
النزعة» أو هذا التيار الفكري الذي أشرنا إليه في نهاية 
المقال السابق» والذي أسمينا أصحابه بالسلفيين الجدد. 

ليكن حديثنا عن هؤلاء هو حديثنا الأخير عن ندوة 
الارات :وتهنياكف لعن :فى :لكان لويس دولخ فقون الفا 
عودة بعد ذلك إلى من نسميهم بالسلفيين المتزمتين» وخاصة 
أنهم لم يشاركوا في هذه الدعوة رغم أنهم أكثر شعبية وتأثيرًا 
من فؤالاء "السلفييت الحدد". 
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سأقصر حديثي على ثلاثة من "السلفيين الجدد" اهتى كل 
واحد منهم بالتركيز على جانب من الجوانب في عرضه 
لوجهة نظره في جلسات "الندوة برغم أنهم جميعا يتفقون في 
التوجه الفكري العام» الأول هو د. جلال أمين الذي اهتم 
بالتعليم الترائي كمخرج من التبعية» والشائني هو طارق 
البشري الذي اهتم بتطبيق الشريعة الإسلامية» والثالث هو 
عادل حسين الذي اهتم بقضية نمط التنمية. 

قدم د. جلال أمين ورقة بعنوان "التراث والتنمية العربية 
بين التيارات الليبرالية والماركسية والسلفية" وقد قام فيها 
بانتقاد هذه التيارات الثلاثة. وكاد في انتقاده أن يصل إلى 
فالليبرالية في رأيه لا تستند إلى أسس علمية دقيقة» بل تقوم 
على أسس أخلافية وقيمية» وهي تمثل ثقافة لااتعد من 
ثمرات التقدم البشري» بل هي تراث خاص لثقافة بعينها هي 
ثقافة الغرب؛ والماركسية ليس لها كذلك في رأيه سند علمي: 
انناف ترب إلى الثنن مني إلى النلد]' فاحكامهبا جضيدة 
وقيمية صادرة عن موقف أخلاقي وسياسيء وليست نتيجة 
استقراء للواقع» بل تكاد في رأيه ات تكورة على قدم المساواة 
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عير 


مع الموقف الديني في الرؤية الميتافيزيقية المسبقة» وخاصة 
في قضية أسبقية المادة على الفكر أو الفكر على المادة! وهو 
يأخذ على التيار السلفي بعض الممارسات مثل إقحام معاني 
العصرية على التراث» والزعم بأن كل ما صلح في الماضي 
يصلح للحاضر والمستقبل» على أن د. جلال أمين ينتهي إلى 
اتخاذ التراث معيارًا للخروج من التبعية. والتراث عنده ليس 
هو الدين وحده ولا الإسلام وحده. بل يرى أن التراث 
المطلوب التمسك به ليس هو القواعد القانونية أو الأخلاقية 
المنظمة لسلوك الناس» وإنما الثابت من هذه القيم المنبعثة من 
هذه القواعد والتي استعصت على الزمن وتطور النظفروف. 
إن التراث المطلوب التمسك به - كما يقول - لإحداث 
النهضة هو فقط ذلك الجزء الحي من التاريخ الذي ما زال 
يدخل في تكويننا النفسي والخلقي» ومن ثم فهو يتجاوز 
التراث الديني ولا يشمله كله» وهو يرى أن هذا التراث هو 
المصدر الوحيد للإبداع القادر على أن يفتح أمامنا طريق 
النهضة والخروج من التبعية للغرب. وهو يرفض الغرب 
كلية» وينتقد الأسس النظرية لفكره وخاصة أسس نظرياته 
الاقتصادية التي تقوم على تعظيم معدل التنمية الاقتصاديةء 
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بل ينتقد كذلك دعاة التنمية المستقلة من مفكري أميركا 
اللاتينية من أمثال "جونتر فرانك" و "فورتادو" وغيرهما. 
وهو يتطلع إلى طرح كل مسلمات التنمية الغربية وبديهياتها 
للنساغلة 2 الشك 6 .موكة ا نذا لم تكد ها تسنامبة وتكقتيىق نه 
الإبداع إلا تراثنا. والطريق هو الغوص في مقومات التراث 
ومسلماته والكشف عما لا يزال من ذلك حيًا في حياتنا 
المعاصرة؛ ونمط تفكيرنا بعد تخليص فكرنا العربي من 
مسلمات الفكر الغربي وبديهياته التي لم تفرض علينا - كما 
يقول - إلا بالقوة. ثم يبقى السؤال الكبير: ما العمل؟ يجيب: 
إن هذا لا يتعلق بجيلي وجيلكء بل بجيل أبنائشا وأحفادناء 
ولهذا فنقطة البداية عنده هي نظام التعليم» 'بل إنه إذا كان 
هناك أي أمل في الخلاص من قبضة الأجنبي عليناء فقد 
يكون ذلك في ميدان التعليم أكثر منه في أي بدا الحو 
'هكذا يقول د. جلال أمين والمطلوب هو نمط جديد للتعليم 
يتم به 'تخريج شباب يعتز بدينه ولغته وعاداته» وأن يغرس 
فيهم عادات التفكير المتفقة مع قيم التتراث» ويمكنهم من 
الغوص في التراث وإحيائه". وهكذا بالتعليم التراثئي يتحدد 
في رأي د. جلال أمين طريق الخلاص من التبعية. 
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ولا شك في قيمة التعليم لتحقيق التغييرء ولكن يبقى 
السؤال مُعلقا. أي نوع من التعليم؟ التعليم التراشي الديني؟ 
كينا ! فرق الام موق يكار .ونة ويضي دز امهة؟: لخ الثعاب 
والمدرسة عامة هي جهاز من الأجهزة الأيديولوجية للسلطة: 
ولهذا فتغيير نظام التعليم أو تحديده مرهون بطبيعة الملطة 
ووعيها وإرادتها ومصالحها! لتغيير نظام التعليم لا بد من 
تغيير السلطة؛ أي إقامة السلطة التي يكون هذا النظام 
التعليمي جزءًا من برنامجها ومن خطتها ومن أيديولوجيتها. 
إذن لا بد من السلطة أولا؛ أي لا بد من تغييرها حتى نتمكن 
من تغيير نظام التعليم» وإذا كان الأمر كذلك فإن نقطة البداية 
ليست تعليمية بل سياسية! لأن تغيير السلطة عملية سياسية. 
وإذا كانت نقطة البداية هي تغيير السلطة سياسيّاء إذن 
فسيكون التعليم واحدّا من عناصر أخرى من برامجها 
للخروج من التبعية» إذا أردت بتعبير آخر: ليس التعليم هو 
تفقق لفن اندع ذل كوه معو كه نيا ححة نو كات شر نقد الا 
ينتشر التعليم بهذا المعنى التراثي الديني الذي يقول بهد. 
جلال أمين في بعض البلاد العربية التي تغوص حتى 
نواصي رعوسها في التخلف الاجتماعي والتبعية الاقتصادية 
للغرب الرأسمالي؟! 
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ولكن.. هل د. جلال أمين يقصد إقامة مدارس خاصة لهذا 
لتعليم الديني التراثي؟! ومرة أخرى لن يجد تمويلاً له ذه 
المدارس إلا عند مصادر سلطات عربية هي التي تمول 
التخلفء والتبعية في الوطن العربي كله!! 

على أن المشكلة في ورقة د. جلال أمين لا تكمن في هذا 
الاقتراح الإرجائي الذي يؤكد تراثيته الأصلية» وإن كانت 
فلسفة المرجتة في تراثنا القديم أكثر اتساقا من الناحية 
المنطقية من فلسفته الإرجائية حسنة النية. وإنما تكمن 
المشكلة في عدم تحديده أي موقف من خطة التنمية 
الاقتصادية للخروج من التبعية» فليس يكفي أن نرفض 
الأسس والمسلمات التي تقوم عليها النظرية الغربية للتدنمية:ء 
وليس يكفي أن ندعو إلى الغوص في تراثنا بحثا عن أسس 
ومسلمات جديدة مغايرة» وإنما المهم أرق تتكدد. :اتهاة التفميحة: 
هل هي تنمية رأسمالية أم تنمية اشتراكية أم هي تنمية لا هي 
بالرأسمالية ولا هي بالاشتراكية؛ أي تنمية طريق ثالث إن 
صح أن هناك مثل هذه التنمية! في ورقة د. جلال رفض 
واضح للتنمية الرأسمالية» ولكننا كذلك نجد ما يشبه التوحيد 
والدمج والممائلة بين طريق التنمية الرأسمالية وطريق التنمية 
الاشتراكية» تحت مسمى واحد هو التنمية الغربية! وهنا يبقى 
السؤال حول اتجاه التنمية وطبيعتها الطبقية. 
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والدعوة المجردة إلى الغوص والتفتيش في التراث ليست 
إجابة» بل هي كذلك إرجاء إلى ما سوف ينكشف عنه 
الغوص والتفتيش في التراث! على أن الغوص والتفتيش في 
التراث قد يُّفضي إلى توجه رأسمالي» كما قد يُفضي إلى 
توجه اشتراكي. فالتراث في ذاته كما سبق أن أشرنا في مقال 
سابق» لا وجود له إلا في نصوصه؛ ثم يختلف هذا التراث 
باختلاف الموقف منه» حتى التراث الديني نفسه؛ حمّال 
أوجه: فهناك من يرون فيه سندا للنظام الرأسمالي» وهناك 
من يرون فيه سندا للنظام الاشتراكي» بل يرون فيه نظامما 
اشتو اكيبا أن الت انك هن المواقفك» هكةة عدو الأرذيو لوحة 
الكامنة في تفسيره وتوظيفه والتعامل معد» ولهذا فالدعوة إلى 
الغوص والتفتيش في التراث هي دعوة مجردة» دعوة 
إرجائية لا تحدد موقفاء إن أي تنمية اقتصادية حقيقية 
لا يمكن أن تتم بغير ارتباط عميق بالجذور التراثية والقومية 
والتاريخية والذاتية عامة للأمة» سواء كانت تتمية رأسمالية 
أم تنمية اشتراكية. إن التنمية الرأسمالية اليابانية لم تزدهر إلا 
بعمق ارتباطها بالقوى الذاتية المختلفة للآمة اليابائية» ولكقن 
هذه التنمية الرأسمالية اليابانئية نشأت منذ البداية وازدهرت 
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في استقلال عن الرأسمالية الغربية» ولكنها اليوم ركن ركين 
من أركان الرأسمالية العالمية. فهل هناك سبيل اليوم لتنمية 
رأسمالية مستقلة» لأي بلد من البلدان التي تسمى بالنامية 
أو العالم الثالث؟! القضية هنا لا تتعلق بالقوى الذاتية الداخلية 
وحدهاء بل تتعلق بنظام رأسمالي دولي لتقسيم العملء» 
ولا سبيل داخله للتنمية إلا في ظل التبعية المباشرة له» التي 
لن تتحقق بها إلا تنمية هامشية مشوهة تابعة في توجهها 
للسيطرة الرأسمالية الاحتكارية العالمية:» ومخططاتها 
الاستغلالية والعدوانية في مختلف المجالات السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية والثقافية. 

على أن التنمية الاشتراكية لا يمكن أن تتحقق وتزدهر 
كذلك إلا بالعوامل الذاتية والتراثية والتاريخية والقومية 
للأمة. هكذا تحققت التنمية الاشتراكية وتتحقق في الصين 
وكوريا الشمالية وفيتنام وغيرها من البلدان الاسيوية» وكذلك 
في مختلف الجمهوريات الشرقية في الاتحاد السوفيتي» وفي 
البلدان الأفريقية وبلدان أميركا اللاتينية» ولهذا تختلف أنماط 
التتنمية في كل بلد من هذه البلاد بحسب ظروفها وملابساتها 
القومية الخاصة؛ وتقوى بمدى عمق ارتباطها بجذورها 


القاروكية ين قو انها :اذا 
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أردت أن أقول ببساطة» إن التراث والعوامل الذاتية 
والقومية عامة؛ عوامل أساسية في نجاح أي تنمية مستقلة 
حقيقية سواء كانت رأسمالية أو اشتراكية. ولهذا فالقضية التي 
ينبغي أن تشغلنا في المحل الأول ليست قضية أن تكون مع 
التراث أو لا تكون مع التراث؛ إذ بلا تراث - بالمعنى 
التاريخي القومي الذاتي للتراث - لن نكون أبدّاء ولن نكون 
أصلاً. إنما القضية هي أي طريق للتنمية نختاره للخروج من 
التبعية» هل هو طريق التنمية الرأسمالية أم طريق الخروج 
من هذه التنمية الرأسمالية؟ وبحسب أي من في التنمية الثقافية 
عامة والتعليمية خاصة»ء ذلك أن التنمية الاقتصادية» أي تنمية 
اقتسادنة»: ليشة مشالة اقتصادية خالصة» بل هي بالضرورة 
مسألة اجتماعية شاملة» ولكي يبقى دائمًا السؤال: لمصلحة 
أي القول الاجتماعية تتحقق التنمية؟ وهذا هو السؤال الذي لم 
يجب عنه د. جلال أمين نتيجة لإغفاله الفروق الاجتماعية: 
سوءًا في موقفه من التنمية الاقتصادية أو في موقفه من 
التراث. 

وأنتقل بعد ذلك إلى ورقة للأستاذ طارق البشري بعنوان 
"المسألة القانونية بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعي". 
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والأستاذ طارق البشري عالم قانوني فاضل» على درجة 
عالية من الجدية والأمانة الفكرية» لقد برز اأسمه عند صدور 
كتابه القيم "الحركة السياسية في مصر سنة ه45 -19657" 
الذىصيدو .عاد اه نضباد عن العاية عن البققالات 
والدراسات التي كان ينشرها في مجلة "الكتاب" خاصة» وفي 
كتابه وكتاباته المختلفة في تلك المرحلة» كان يتحرك فكريا 
في إطار النزعة الوطنية الديمقراطية التقدمية عامة» بل كان 
شديد القرب من اليسار خاصة؛ على أن السنوات الأخيرة من 
السبعينات» سنوات النكسة والثورة المضادة في مصرء أخذت 
تشهد تغييرًا في موقفه الفكريء ولقد ظهر هذا في كتابه 
"مسلمون وأقباط في إطار الجماعة الإسلامية" الذي صدر 
عام 387١ء‏ ثم بعد ذلك في الطبعة الثانية من كتابه "الحركة 
السياسية" التي صدرت عام ١58”‏ والتي لم يغير فيها شيئا 
من متن الكتاب» مكنفيًا بكتابة مقدمة يعبر فيها عن تحوله 
الفكري» وينتقد ما جاء في كتابه من مواقف وتفسيرات 
وتقييمات تتعلق خاصة بحركة الإخوان المسلمين. وهو في 
المقدمة الجديدة يتخذ موقف الدفاع عن التوجه الفكري العام 
لحركة الإخوان المسلمين» ويفسر مواقفهم المختلفة تفسيرًا 
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إيجابيًا. ويعد طارق البشري اليوم من أبرز الداعيين إلى 
العودة إلى التراث الديني للخروج من التبعية الغربية عامة: 
ولتشكيل كل هياكل حياتنا المعاصرة: وإذا كات ورقته 
المشار إليها سابقاء والتي قدمها في ندوة "التراث وتحديات 
العصر" تقتصر على معالجة المسألة القانونية» إلا أنها تعبر 
عن مجرد جانب من جوانب رؤيته التراثية الدينية الشاملة. 
ويبدأ الأستاذ البشفري ورقته برؤية لا خلاف 
ولا اختلاف حولهاء هي ما نعانيه من تبعية شاملة للاستعمار 
سواء في المجال السياسي أو الاقتصادي أو الفكري. ولكننا 
سرعان ما نختلف عندما يأخذ في تفسير ما حدث من انتكاس 
أو ضياع - على حد تعبيره - في السنوات الأخيرة إنه يرى 
أن تجارب استقلالنا الأخيرة في الخمسينات رغم أنها تجارب 
بنيت على قاعدة سياسية واقتصادية مستقلة» إلا أنها آلت بنا 
عند أول اختبار لها إلى نوع من الضياع أمام الهجمة 
الاستعمارية التي عاودتنا. وهو يرجع هذا الضياع إلى أن 
هذه التجارب رغم حذرها من الغربء أقامت مشروع 
حضارتها على صورة اقتبست من نماذج مجتمعات الغرب. 
سواء المجتمعات الرأسمالية أو الاشتراكية» لقد تركز 
الصراع على الصراع السياسي ضد الاستعمار» والصراع 
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الاجتماعي بين الطبقات ذات المصالح الاقتصادية المتبايينةء 
ولكن غاب تقريبّا - كما يقول - الضلع الثالث من أضلع 
الصراع العقائتدي بين الوافد والموروث. إن اقتصارنا إذن 
على الصراع السياسي والصراع الاجتماعي دون الصراع 
العقائدي» هو سبب الضياع الذي آلت إليه أوضاعناء والوافد 
عند الأستاذ البشري هو الحضارة الغربية عامة» والموروث 
هو الحضارة الإسلامية. والصراع بينهما صراع عقافدي 
حضاريء ولا سبيل عنده للخروج من التبعية» وتحقيق 
النهضة إلا بالتخلص من هذا الوافد الحضاري الذي يطمس 
هويتنا وذاتيتنا» وباستعادة وإقامة موروثنا الحضاري 
الإسلامي المتميز الذي تتحقق به هويتنا وذاتيتنا المطموسة: 
ولهذاء فبرغم أن الأستاذ البشري لا ينكر الصراع السياسي 
أو الاجتماعيء إلا أنه يرى أن جوهر الصراع المخلص 
والمحرر من التبعية هو الصراع الحضاري العقائدي بيننا 
وبين الغرب. ليست القضية إذن صرعا أساسّا بين تنمية 
راجالية د سبي اتتر اك دوإنها بين مخضا رقن لقنن 
تمامّاء بين حضارة غربية رأسمالية كانت أو اشتراكية: 
وحضارة إسلامية. 
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ف اتختلك أولا مع الأستاد البشيزي حول: الأسسياب التي 
ألت إلى ضياع تجارب الخمسينات والستينات. فقد ننسب 
هذاء :لذ إلى عدانيه املع لمق قد فى التصيو اح كنا :مقرل ديل 
إلى حدود وقصور الصراع السياسي والاجتماعي نفسه. فلقد 
كاك الصواع اللساجى صبية الايمتتعنا سوا سواه 
والصراع الطبقيى ضد الطبقات الاجتماعية الرجعية المعادية 
للتقدم والوحدة القومية» يتسم في كثير من الأحيان بالتوفيقية 
والتردد وعدم الحسمء هذا هو الأساس الموضوعي حقاء 
لانتصار الثورة المضادة في المشعيناكف كوت أت يعني هذا أننا 
ننكر أو نتغافل أو نتهاون في الأهمية الحاسمة» كذلك للعوامل 
الذاتية في صراعاتنا السياسية والاجتماعية هذه العوامل 
الذاتية التي تتجسد في الخصائص الذاتية والقومية كما سبق 
أن أشرنا في حوارنا مع د. جلال 56 

على أنذا تخطلف ثانا مع الانيقاة اللقرورس فى عدم دو 1 
داكن ما سمية:والخطنا :5 القويوة موق" الكها ري 7الاتينتر اكية 
والتعازيية لاز اسمالية» إن التررحيه ييكيها في بهذا الإطان 
الحضاري الغربي الواحد» إنما هو غفلة عن جوهر الصراع 
المحتدم في عصرنا كله؛: على أن التمييز بينهما 
لا يعني الدعوة إلى التقليد الأعمى لهذه التجارب أو تلك؛ 
أو اتكاذ لحدها شمطا يكنا أن متعيا را مظلقا للحكه والشلوك: 
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وتكتلف مع :الأستاذ اللشسوئ ثانا فى عيةه اللطدزة 
الحضارنة المدرذة القن تقس العالى المتعاضيو» إلى اراك 
0 إلى هذه الثنائية الضدية 
الحاسمة بين ما يسميه بالوافد والموروث» فنحن نعيش 
عصرا حضاريًا واحدًا تختلف وتتفاعل وتتصارع في داخله 
خصوصيات قومية» وتمايزات اجتماعية وأيديولوجية يحكمها 
قانون عام لا يتعارضء؛ ولا يطمس هذه الخصوصيات 
والتفناز. الام وى فانون الضب 12 المحتقه رظلى مننةون: لغب ال 
والعصر كله؛ بين قوى التحرر والتقدم والاشتراكية والسلامء 
وقوى الاستغلال والإمبريالية والصههيونية والعدوانية 
والعنصرية والتخلف. 

على أننا نختلف رابعًا وأخيرًا مع الأستاذ البشري في 
قصره الموروث على التراث الديني الإسلامي وحدهء على 
حون أن "الفيره هن كز ممق الذو كيو لا وتول تدا الفسيوانت 
كما أشار إلى ذلك بحق د. جلال أمين» فضلاً عن أن رؤية 
الأستاذ البشري للتراث الديني نفسه رؤية مجردة مثالية كما 
سوف نرى بوجه خاص في موقفه من تطبيق الشريعة 
الإسلامية. 


504 


يعرض الأستاذ البشري عرضنا تاريخيًا دقيقا لتسرب 
التشريع الغربي إلى نظامنا القانوني منذ ما بعد توقيع معاهدة 
لندن ١852٠‏ حتى اليوم. إن نظامنا القانوني كسائر مؤسساتنا 
السياسية والاقتصادية والفكرية الأخرى» يحتله الأجنبي على 
حد تعبير الأستاذ السنهوريء ولهذا يأخذ الأستاذ السنهوري 
عشية إلغاء الامتيازات الأجنبية ومعاهدة منرو عاءه ١9717‏ 
في الإعداد لمشروع جديد للقانون المدني متحرر من ذلك 
الاحتلال الأجنبي» ويستند في وضعه لهذا القانون المدني إلى 
أسس ثلدثه هئى: 

-١‏ القانون المقارن. 

؟- التطبيقات المصرية. 

0-5 الفقه الإسلامي. 

ولقد صدر هذا القانون المدني الممصر في .١1558‏ 
ويحيى الأستاذ البشرى الجهد العظيم الذي ني الاشحتاذ 
السنهوري في تمصير القانون المدني» إلا أنه يأخذ عليه أنه 
جعل الفقه الإسلامى هو الأساس الثالث وليس الأساس الأول» 
افا هن ذاه فاته تعامل مع الفقه الإسلامي تعاملاً 'يجعله 
حكمًا وضعيًا انبتت صلته بقديمه سواء المصادر الرئيسية 
للشريعة وهي القرآن والسنة» أو جهود فقهاء المسلمين 
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السابقين". ثم يتطور مفهوم الأستاذ السنهوري وخاصة بعد 
عمله في العراق» كما يقول الأستاذ البشريء ويدعو في 
النهاية إلى دراسة الشريعة الإسلامية دراسة علمية دقيقةء 
وتطوير الفقه الإسلامي كي نشتق قانونا يصلح للعصر الذي 
نعيش فيه» ويرحب الأستاذ البشري بهذه الخطوة المتقدمة في 
فكر الأستاذ السنهوري وخبرته» ولكنه يأخذ عليه كذلك أن 
الأمر يبقى لدى السنهوري إلى النهاية محددًا في إطار الفقه 
الكالضن "السعهن كور اتصؤالهة أ" الفقةالتكين ومصيحادة 
وأصوله في القرآن والسنة» ولهذا يدعو الأستاذ البشري 
دعوة واضحة حاسمة إلى تطبيق الشريعة الإسلامية وفق 
أصولهاء فالنظم القانونية القائمة تساهم في تفكيك الأواصر 
الاجتماعية أو "الجامعية" على حد تعبيره وتنثر الناس أفرادًا 
وتفقدنا هويتنا وذاتيتناء ولهذا ينقل عن د. شفيق شحاتة قوله 
'إذا أردنا الرجوع بالبلاد العربية إلى مقوماتها الأصلية تعين 
علينا الرجوع إلى هذا الينبوع (الشريعة الإسلامية) لتغتترف 
من أنظمة تتسق وحاجات العصر" والأستاذ البشري لا يدعو 
إلى الأخذ بنصوص الشرع على نحو آليء وإنما يدعو إلى 
الاجتهاد في التفسير المتجدد للنص الثابت بحسب الوقائع 
ره وهو يرى أن هذا هو سبيلنا للخروج من التبعية 
فضلا عن أنه عامل من عوامل الوحدة العربية. 
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ولا شك في استنارة هذه الدعوة الاجتهادية إلى التهفسير 
المتجدد للنص الثابت» ولكن لعلها أن تكون أقل جرأة 
وجسارة من بعض فقهائنا القدامى كالطوافي مثلا (تلميذ ابن 
تيمية) الذي قال ما معناه إنه إذا تعارض النص الثابت 
الصريح مع مصالح العبادء نأخذ ما تقتضيه مصالح العباد. 
على أن المأخذ الرئيسي في دعوة الأستاذ البشرى هو 
مفهومه المثالي اللا تاريخي اللا جتماعي للتشريع عامة:ء 
ليست القضية الأساسية أن نطبق التشريع الإسلامي أو لا 
نطبقه» إنما القضية الأساسية هي ما هو التوجه السياسي 
والاجتماعي والاقتصادي الذي نطبق التشريع بمقتضاه. 
فالتشريع هو تعبير عن علاقات اجتماعية وإنتاجية سائدة؛ 
أي هو انعكاس لعلاقات الإنتاج» أو لنمط الإنتاج السائد. 
ولهذا يختلف التشريع باختلاف أنماط الإنتتاج» واختلافات 
العلاقات الاجتماعية عامة» ولهذا فليس ب التغيير التشريعي 
وحده يتغير المجتمع» وإنما يتغير المجتمع أو لا تو يجا 
التشريع لتكريس هذا التغيير وإعطائه مشروعيته أو شرعيته 
ويضمن له الاستقر از و الاستمرار: 

وعندما مصر الأستاذ السنهوري القانون المدني وصدر 
هذا القانون الجديد الممصّر عام ١5544‏ بعد أن ا العديد 
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من التعديلات الأساسية على القانون القديم؛» بل استلهم في 
القانورة"الكدية تكن الاس :و الاحتك اذاه سبي الفقة 
الإسلامي» هل تغيرت البنية السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية والفكرية لمصر في تلك الاونة؟! أم تكرست هذه 
البنية؟ هل خرجنا بهذا التشريع المدني الممصّر المتجدد من 
تبعيتنا آنذاك للاستعمار البريطاني سياسيًا واقتصاديًا 
ولكتناعا وتعليمًا؟ حكهاء لف كان صديع الأستاة الشسكيووف 
تعبيرًا عن مرحلة جديدة من مراحل الاستقلال السياسي 
لمصرء ولكن في إطار الاحتلال والنفوذ البريطاني!! حقاء 
لقد كان خطوة متقدمة في تاريخ التشريع المصريء من حيث 
تعبيره صياغة وفكرا عن واقعنا الوطني» ومن حيث تحرره 
من التقليد والنسخ من تشريعات أجنبية» ولكن هذا القانون 
المدني الجديد الممصّر لم يمس البنية الأساسية للعلاقات 
الاقتصادية والاجتماعية والفكرية السائدة المهيمنة والمعبرة 
عن السلطة السياسية والاجتماعية السائدة المهيمنة آنذاك» إن 
أسلمه التشريع في الباكستان» وفي السودان أخيرًا لا يعني أن 
هذين البلدين قد تحررا من التبعية» وحققا أصالتهما الذاتية 
القومية! بل لعل هذه الأسلمة قد استخدمت لإخفاء حقيقة هذه 
الأنظمة» وإضفاء مشروعية مظهرية عليها لافتقارها 
المشروعية الموضوعية والعملية! 
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ولقد أشار أحد المشاركين في ندوة "التراث وتحديات 
العصر" تعقيبًا على ورقة الأستاذ البشري بأن لجنة القانون 
المصري برتاسة الدكتور عبد المنعم فرج قد انتهت فعلا من 
صياغة قانون مدني جديد مقتبسة أحكامه كلها من الفقه 
الإسلامي. ويقول بأنه لا يوجد فارق كبير بين القانون المدني 
القائم» وبين الأحكام الأساسية الشرعية المستلهمة من الفقه 
الإسلامي» والتي انتهت إليها أخيرًا لجنة القانون هذه!! 
والقسير_نسيظ» أن لجلة القافون يعفدم لذت ابل كاتؤففا 
المدني» أو أخذت تطبق الشريعة الإسلامية على قانونناء لم 
تخرج في تصوراتها الفقهية عن البنية السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية والفكرية السائدة. ولهذا جاء القانون الجديد الذي 
يستلهم الشريعة الإسلامية غير بعيد» وغير مختلف مع 
القانون القائم! 
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القضية إذن ليست قضية تشريعية في الأساس» بل هي 
قضية اختيار لتوجهنا السياسي والاقتصادي والاجتماعي 
أولاء ثم يأتي بعد التشريع بما يدعم هذا التوجه ويؤكده. فإذا 
رحنا نطبق الشريعة الإسلامية: يليام الفقه 0 
والفيواك «الأشيافية بعابية كاقل كطيقنا وال كلمابنا متو 
منسجما مع هذا التوجه السياسي و اتاد والاجتماعي 
ومدعمًا ومؤكدا له. هذه هي نقطة البداية الصحيحة؛: أما 
الدعوة المجردة إلى تطبيق الشريعة على إطلاقها فهي على 
أفن ككقين بكتهورةوتالنة كين موضوعية زم تخريهنا من التنهره 
التي نعاني منهاء بل لعلها تكرسهاء مهما صدرت هذه الدعوة 
عن حسن نية أو عن مشاعر دينية نبيلة. 

تبق بعد ذلك إلا مداخلات الأستاذ عادل حسين في 

الندوة» وفي تقديري رغ الأستاذ: بعادل حسيق: .هو ١‏ أكثر ممثلي 
فاق "التتلفييق الحدة' شهوالا وتكافل فن: تدع ويعية تكن هذا 
التيار. 


عير 
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(4) 
حذار من الطعم.. الاشتراكي7") 


ظاهرة الانتقال من موقع فكري إلى موقع فكري آخرء 
ظاهرة اجتماعية طبيعية» وخاصة في فترات الأزمات 
الاجتماعية الحادة. ولهذا ما أكثر ما تختلط في هذه الظاهرة 
العوامل والدوافع الموضوعية بالعوامل والدوافع الذاتية. فهذه 
الظاهرة هي شكل من الأشكال الى تتجلي فيا حركفة 
الصراع الاجتماعي في مجال الفكرء رغم الطابع المستقل 
نسبيًا لحركة الفكر إزاء حركة الواقع الاجتماعي. 

ولا تتم ظاهرة الانتقال هذه في اتجاه واحد دائمًا. إنها 
تتجه بشكل عام إلى الأمام. على أنها في كثير من الأحيان. 
نتجه إلى الوراء. ولا يقتنصر هذا على مواقف الأفراد 
فحسب»؛ بل يشمل كذلك الأوضاع والعلاقات الاجتماعية 
بشكل عام» والحكم بالإمامية أو بالورائية في حركة الفكر هو 
حكم أيديولوجي بالضرورة؛ لأنه مشروط بالمواقع والمواقف 


(') جريدة القبس الكويتية في 9/12/1984. 
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والمصالح الاجتماعية والملابسات التاريخية المختلفة. ولهذا 
يدور الخلاف حول دلالة بعض المفاهيم والمصطلحات مثل 
"التقدم" 'والتخلف" أو "التجديد" و"التقليد" أو "الاستقلال" أو 
'التبعية". وهو ليس مجرد خلاف نظلري مجرد أو تقني 
عملي: بل هو جوهره خلاف أيديولوجي. وما أكثر 
المحاولات لإخفاء هذا الجوهر الإيديولوجي للخلاف وتغييبه 
و أغ افيتان اكت مق 'الكغن اك القوفية أو المشاهعو_الدينية: أذ 
المفاهيم والتصورات المجردة أو المصطلحات الإجرائية» أو 
الأساليب الشكلية ذات المظهر العلمي أو المظهر الليبرالي 
المحايد. 

ولعلنا تبينا هذا في بعض ما عرضنا له من مواقف فكرية في 
كوة ارالك و تسو ات لصوا ويخاضة هوف لياق انون 
الذي أطلقنا على أصحابه اسم "السلفيين الجدد" فباسم الخصوصية 
القومية والحضارية» وباسم التراث الديني تغيب عن رؤيتهم 
الأسس الموضوعية والدلالات الاجتماعية والتاريخية لحقيقة 
الاستقلال ولحقيقة التبعية. ولقد عرضنا في المقال السابق لموقف 
مفكرين من مفكري هذا التيار هما د. جلال أمين والأستاذ طارق 
البشريء على أن أبرز المعبرين بحق عن هذا التيار هو الأستاذ 
عادل حسين الذي نكرس له مقالنا هذا. 
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وعادل حسين مفكر مصري ذو تكوين علمي. فهو 
متخرج في كلية العلوم جامعة القاهرة. وهو ذو تاريخ طويل 
زاخر بالنضال والمعاناة في مصفوف الحركة الماركسية 
المصرية. ولهذا فإن موقعه الفكري الجديد في صفوف 
السلفيين الجددء في هذه السنوات الأخيرة» يعد بحق نقلة 
فكرية حادة بالنسبة إلى موقعه الماركسي القديم! على أن 
الأمر قد لا يكون نقلة فكرية» بقدر ما يكون عودة فكرية إلى 
موقع فكري أسبق وأقدم من الموقع الماركسي في حياته. فلقد 
كانت لعادل حسين سابقة وهي حركة بدأت باسم "مصر 
الفتاة' ثم تسمت باسم "الحزب الوطني الإسلامي" ثم 'بالحزب 
الاشتراكي" وكان فكرها ونشاطها يتراوح بين الفكر الوطني 
الشوفيني» بل الفاشي والفكر الاشتراكي الوطني الإصلاحي 
والفكر الديني عامة. ولست أريد أن أسبق نتائج هذا المقال 
فأرى في الموقع الفكري الجديد لعادل حسين عودة بالفمل 
إلى موقعه الفكري القديم في إطار هذه الحركة. ولكنها على 
أية حال - لو صحٌ ذلك - ستكون عودة في ملابسات 
اجتماعية وتاريخية مختلفة» وبأسلحة وأدوات نظرية مختلفة 
كذلك. 
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لم يكن لعادل حسين بحث في ندوة "التراث وتحديات 
العضس": والقق كان لذ أكذر جز عد احلة :كعفني و قك د 
عن هذا فله كتاب كبير من جزئين عن "الاقتصاد الممصري 
من الاستقلال إلى التبعية", وله طائفة من الدراسات التي 
ظهرت في منشورات 'مركز دراسات الوحدة العربية". ومن 
حصيلة هذا كله نستطيع أن نتبين معالم رؤيته الفكرية 
وأركان مشروعه الحضاريء وهي معالم وأركان يمكن أن 
الحدد فن محاور ثلاثة رئيسية هي 
-١‏ الموقف من الغرب. 
؟- مفهوم التنمية. 
*“- طبيعة السلطة السياسية المقترحة. 
وا :#«الموفقت من القرب» لعل الجو فته رميق العضري د 
يكون الجذر الأساسي للمشروع الحضاري الذي يقدمه 
لنا عادل حسين. إننا نعاني من التبعية للغرب»: ولهذا 
فإن من الطبيعي بل من الضروري إذا أردنا الخروج 
من هذه التبعية أ تحدد موقفنا منت هذا الغرب. ولكدة 
الغرب عند عادل حسين - كما رأينا من قبل عند د. 
كد (اللكروك رق اروس صوو الذرت طائة بسراء 
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كان رأسماليّاء أو اشتراكيًا وعادل حسين لا يستخدم - 
في أغلب الأحيان - مصطاح الغرب في مقابل 
مصطلح الشرق كما يفعل د. عبد الملك. وإنما يستخدم 
مصطاح الشمال والجنوب. فالشمال هو الغرب الغني 
المتقدم» والجنوب هو ما يسمى بالعالم الثالث. 
والتحرر من التبعية للغرب عند عادل حسين 
لا يقتصر على التحرر من التبعية السياسية والاقتصادية 
فحسب» وإنما يقوم أساسًا على التحرر من التبعية المعرفية 
(الأبستمولوجية)؛ أي التحرر من الأسس المفهومية والنظرية 
التي تقوم عليها علوم الغرب عامة»ء وفلسفته التنموية خاصة. 
لكي نتحرر لا بد أن تكون لنا نظرية كاملة مختلفة عن 
نظريات الغرب. إن الغرب اليوم - كما يقول عادل حسين - 
يفتقد» في فكره الرأسمالي والاشتراكي على السواءء النظرية 
العامة للمجتمع الإنساني. بل إن النظريات العامة التي 
يطرحها الغرب اليوم» عاجزة عن تقديم إجابات على الأسئلة 
المعاصرة وفضلاً عن هذا - وهو بيت القصيد - فإن 
النلزيانة:الغربية تختافة استحدها “المعتقدبة عدن الأسجسن 
المعتقدية لحياتنا وتراثناء ولهذا 'فعلينا أن نبني نماذج نظرية 
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بعقولنا نحن» ليس المجرد الحصر على التميزء ولكن لآن 
الموروث العقائدي عندنا يختلف» ومسارنا التاريخي يشكل 
كاضرو سفتله ".رارمةاخلة الله بصي فى منارزة "الراك 
وتحديات العصر" تعليقا على ورقة د. جلال أمين) على أن 
هذه الدعوة إلى البحث عن أسس معتقدية جديدة للعلوم 
الغربية لا تقف عند حدود العلوم الاجتماعية أو النفسية 
أو الاقتصادية أو الجمالية مثلاء بل تمتد لتشمل كل العلوم بما 
فيها العلوم الطبيعية والتقنية» على حد تعبير مفكر آخر من 
مفكري هذا التيار السلفي الجديد هو د. حسن حنفي في بحث 
له بعنوان "موقفنا الحضاري”" قدمه في ديسمبر ١185”‏ في 
المؤتمر الفلسفي الذي انعقد في عمان» يقول: "إن لكل شعب 
نمطه الحضاري الخاصء» ووعيه المتميزء بل وعلومه 
الطبيعية وتقنيته الخاصة". 

وقد لا يكون هناك خلاف حول النمط القومي الخاص أو 
الوعي المتميز الخاصء أما العلوم الطبيعية الخاصة» والتقنية 
الخاصة» وإقامة النظريات العلمية على أسس معتقدية خاصة» 
فمسألة أخرى يفضي التسليم بها إلى فقدان العلم لعلميته! وقد 
يكون من الطبيعي بل المطلوب علميًا نقدا ومراجعة الأسس 
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المنهجية والمعرفية للعلوم الاجتماعية والنفسية والاقتصادية 
والفاذكدة:و الإتسادة عدامة فق ومن امد متضطلة فى كوه 
الكوو راك العليئئة دو الفدريعية و المكتشفاف السدمدة 1 لا زا 
به هذه العلوم من مفاهيم وعناصر أيديولوجية. بل أن نقوم 
بالأمر نفسه بالنسبة للعلوم الطبيعية كذلك» بهدف ترسيخ 
وتعميق علميتها. إما أن نقيم هذه العلوم - كما يذهب عادل 
حسين - على أصول عقائدية تنبع من موروثنا التراثي» فهو 
كما ذكرنا نفي و إلغاء لعلمية العلم! بل هو نفي وإلغاء للفككقر 
نفسه. ولست أغالي فلنتأمل هذه الفقرة من كلمات عادل 
حسين في تعقيب له في ندوة "التراث" الذي يحدد بها طريق 
التجديد النظري الذي يريده ويدعو إليه ويقول: 'ننشئ 
مدارسنا الجديدة (يقصد نظرياتنا) وفق المعتقدات الأولية 
نفسها التي قيدت + نظرة القدماء". ونتساءل: أين الفكر نفسه: 
مود التكوين: | كنا شيع سا المقية وى ةلتش لف 
الأولية نفسها + التي قيدت نظرة القدماء!! ما أظن أن هناك 
موقفا أوغل في السلفية الجامدة المتزمتة - ولا أقول الجديدة 
- ولا أبعد عن علمية العلم حتى في مفهوم تراثنا القديم وفي 
ود محائك نياف النذ الى دن هاه العا 
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إن خروجنا وتحررنا من التبعية للغرب» يفرض علينا إذن 
- في رأي عادل حسين - القطيعة النظرية والمعرفية الكاملة 
مع كل نظريات الفكر الغربي» وإقامة نظريات جديدة تس تند 
إلى عقائدنا التراثية» وإلى المكتشفات الفكرية التلي توصل 
اها قاب هد كيهان بكو :لز يوسن الاب ةسه 
بعض الأساليب والمناهج والنتائج التي انتهت إليها وتعاملت 
نا النغلوياة» الغرفية» :و لكنيسا امقادة لا تيحين الأسحس 
المعتقدية التي نقيم عليها نظرياتنا الخاصة. وهكذا يصبح 
تراث الماضي هو المعيار الذي نبني بمقتضأاه مشروع 
الحاضر! وتراث الماضي عند عادل حسين هو التراث الديني 
الإسلامي الإيماني. ولهذا فهو لا يكتفي بالدعوة إلى ضرورة 
إرساء مدارسنا النظرية الجديدة على أسسنا المعتقدية الدينية: 
بل يذهب كذلك إلى تفسير مختلف ظواهر التاريخ في ضوء 
هذا المنهج الديني الإيماني. ففي ندوة "التراث وتحديات 
العصر" عندما قال المفكر المغربي د. الجابري بملاءمة 
الظروف الدولية أمام النهضة العربية الإسلامية وأمام 
التمضية روفن اند هام الخدو و نك الاتفينة كانك م فح امد 
أساسيًا في نجاح هاتين النهضتين» ثم أضاف بأن البعض قد 
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يرى أنها مجرد صدفة» وقد يرى البعض الآخر أنها إرادة 
الله» يسارع عادل حسين للتعقيب على هذه النقطة الأخيرة 
قائلا 'وأنا ممن يؤمنون بأن هذه الترتيبات من التجليات التي 
تبدو بها إرادة الله". 

وما أعتقد أن تراثنا القديم الذي نقرؤه عند الكثير من 
فقهائنا والكثير من مورخيناء يقبل مثل هذا التفسير الذي 
يقدمه عادل حسين في أواخر القرن العشرين للظواهر 
التاريخية. لعلهم يفسرونها - كما يفعل ابن خلدون مثلا - 
بالنواميس والسنن الكونية الثابتة» لا بالتجليات الإلهية الني 
هي عودة إلى تفسير الظواهر الإنسانية والكونية بالمعجزات 
وبالتداخل الإلهي المباشر!! 

وهكذا يُفضي بنا هذا الرفض الترائي للأسس النظرية التي 
يقوم عليها العلم الغربيء لا إلى علوم نظرية أخرى تخرجنا 
من تبعيتنا لذلك العلم الغربي العاجزء بل يُفضي بنا هذا 
الرفض إلى ما يشبه الدروشة الدينية والاستعلاء القومي الذي 
يتكرس بهما تخلفنا الفكري وذهولنا العقلي» وتزداد بهما 
تبعيتنا العاجزة للغرب! 
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إن التحرر من التبعية الفكرية أو النظرية للغرب: 
لا يكون برفض العلم والفكر النظريء أو بإقامتها على أسس 
معتقدية» وإنما بالتسلح بمزيد من العلم النظري والتجريبي» 
وبمزيد من العقلانية الموضوعية النقدية في تعاملنا مع تراثنا 
التاريخي ومع واقعنا الخاص» ومع الفكر الغربي نفسه. 
ثانيًا : من أجل تنمية مستقلة: إذا كان طريق التحرر 

الفكري والنظري من الغرب هو القطيعة مع الأسس 
المعرفية والنظرية المعلومة» وإقامة علومنا على أسس 
نظرية أخرى مستمدة من معتقداتنا الترائِة:» فكيف 
السبيل إلى التحرر من التبعية الاقتصادية؟ 

يقول عادل حسين في مقدمة كتاب "دراسات في التنمية 
والتكامل الاقتصادي العربي" (بيروت -١9187‏ مركز 
دراسات الواحدة العربية) إن الملاحظ أن الدراسات في هذا 
الكتاب "تستخدم تعابير الاستقلال الاقتصادي والتنمية المستقلة 
والاعتماد على النفس» ولم ترد مصطلحات الاشتراكية 
والتنمية الاشتراكية تقريبًا على لسان أي من الدارسين على 
اختلاف مدارسهم 'ويقول إن المسألة ليست مصادفة» أو 
نتيجة لما أصاب مصطاح الاشتراكية من سوء السمعة في 
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منطقتناء أو نتيجة حالة النكسة والتبعية المباشرة التي عادت 
إليها أغلب الأقطار العربية. وإنه يختلف مع هذه التفسيرات 
جميعاء مؤكذا "أن الإلحاح على مصطلح الاستقلال لا يعكس 

جو الهزيمة الحالية» ولكن يعكس اكتشاف مفهوم أعمق 
لمضمون التنمية الاقتصادية المستهدفة" 

ويقول عادل حسين في نهاية الجزء الثاني من كتابه 
'الاقتصاد المصري من الاستقلال إلى التبعية" إن "القارئ قد 
يلاحظ أننا نستخدم الإلجتقاكل "ب" السعيةة يا فق "الو أسفادة؟ 
والمصطلحات الشائعة على سبيل السو والخطأء فهي 
محاولة لصياغة مضمون الإشكالية وتحديد التوجه القومي 
المستهدف على نحو أكفأ: 

ويقول عادل حسين في الفصل الخامس من الجزء الأول 
من كتابه المشار إليه سابقا (صفحة 5١‏ طبعة دار المستقبل 
العربي القاهرة) يقول في التجربة الصينية "إن الحديث عن 
'الرأسمالية" و"البروليتاريا" (في التجربة الصينية" كان مجرد 
استعار لمصطلحين غربيين» وحفاظًا على صلة شكلية 
بماركس. فمفهوم الرأسمالية والبروليتاريا لم يكن يرتبط 
عندهم بعلاقات الإنتاج» والتهذية بالمو ققع هر ملكينة أذو الع 
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الإنتاج» وكما لاحظت رونيسون» بحق فإن الطبقة عندهم 
'تتحدد بحالة ذهنية» وهذه الحالة الذهنية تتكشف في السلوك". 

ماذا نستخلصه من هذه الفقرات الثلاث؟ هل نحن بصدد 
نهج تنموي جديد مختلف عن النهج الرأسمالي» وعن النهج 
الاشتراكي؟ هل هي دعوة إلى طريق ثالث؟! وهل هناك 
طريق ثالث؟! ونعود إلى تأمل بعض الفقرات من مقدمة 
الكتاب "دراسات في التنمية والتكامل الاقتصادي" يقول عادل 
حسين "إن الحديث عن مرحلة وطنية تبعها المرحلة 
الاشتراكية يعني أو يعطي الانطباعء؛ أن المعركة الوطنية 
ضد السيطرة الاستعمارية تحقق نتيجتها جوهريًا بتأميم 
رعوس الأموال الأجنبية بحيث تبدأ مرحلة التحول الاشتراكي 
التي تهدف إلى حل التناقض بين رأس المال المحلي والعمل 
حلا جذريّاء كما يقال» عبر إنهاء الملكية الفردية لوسائل 
الإنتاج» وبالتالي إنهاء كافة أشكال "الاستغلال" ثم يقول إن 
هذا الشكل من التنمية التي تتسم بغلبة القطاع العام» أو غلبة 
الملكية الوطنية لمفاتيح الاقتصادء تعتبر في مثل بلادنا مدخلا 
ضروريًا لقطع علاقات التبعية مع الدول الغربية حال توفر 
سلطة سياسية مستقلة مقاتلة. ولكنها مجرد مدخلء» مدخل مهم 
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وتعديل جوهري في هيكل السلطة الاقتصادية؛» ولكن نظل في 
إطار التبعية» وفي مسيرة طويلة لاستكمال الاستقلال"". 
ولماذا؟ لأن الهيكل الاقتصادي الموروث سيحتم على أي 
قطر من أقطارنا العربية اتخاذ هذا الطريق للتنمية "أن يعتمد 
اعتمادا أساسيًا على علاقاته الخارجية في إشباع الحاجات 
الأساسية لمواطنيه ولتنميته» وهذا هو الأساس الموضوعي 
لاستمرار التبعية مع الدول الغربية الرأسمالية سيحتم على 
هذا القطر العربي أو ذاك أن يعتمد" على الكتلة الأخرى 
(الكتلة الشرقية أو الاشتراكية) في حل مشاكل هيكله 
الاقتصادي المشوه العاجز" وهذا هو ما يسميه عادل حسين 
بالعودة إلى تبعية من نوع آخر! وهنا يلاحظ عادل حسين أنه 
'ليس مصادفة - في ضوء ما سبق - أن الأدبيات التنموية 
الصادرة عن الكتلة الاشتراكية السوفيتية هي التي تتحدث عن 
المرحلة الوطنية التي تتلوها مرحلة اشتراكية بالمفهوم الذي 
أوكتهناة؟ ويعقت: هادا يكسين على هذا ناتلا 'وافسد انلع 
بعضنا هذا الطعم"!. 

علينا إذن أن نحذر هذا الطعم الاشتراكي» وأن نسعى إلى 


و ير 
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التبعية للدول الرأسمالية والتبعية للدول الاشتراكية. 
فكيف؟ والإجابة جاهزة: بالاعتماد على الذات»: وتوجيه الجهد 
التتموي بقرارات من الداخل بهدف إشباع الحاجات الأساسية 
للمواطنين وفق مفاهيمنا وقيمنا الحضارية. عظيم! ولكن هذا 
ما يعجز عن تحقيقه أي قطر عربي على حدة. ولهذا - كما 
يقول عادل حسين - فلا سبيل إلى تحقيقه إلا بالوحدة القومية 
العربية» إن الوحدة القومية هي الشرط الأساسي الحاسم 
لتحقيق التنمية المستقلة من كل تبعية. 

وليس هناك أي خلاف حول ضرورة الاعتماد على 
النفس» ومراعاة الخصاتئص الذاتية والقومية:» والملابسات 
الخاصة في تحقيق التنمية سواء على المستوى القطري 
أو على المستوى القومي العام. وليس هناك خلاف حول 
رفض أي تبعية لأي دولة» رأسمالية كانت أو اشتراكية: 
ولكن يبقى سؤال يحتاج إلى إجابة هو: ما هي الطبيعة 
الاجتماعية لهذه التنمية المستقلة؟ هل هي تنمية رأسمالية 
أم تنمية اشتراكية؟ فإذا كانت قطيعة مع النسق الرأسمالي 
وبالتالي مع التقسيم الرأسمالي الدولي للعملء فلماذا لا تكون 
تنمية اشتراكية مستقلة تراعي خصائصنا القومية؟ ولماذا 
يعتبر عادل حسين أن الاعتماد على البلاد الاشتراكية في هذه 
التنمية الاشتراكية هو بالضرورة تبعية أخرى على مستوى 
ومضمون التبعية للغرب الرأسمالي نفسه؟. 
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وقد يرد عادل حسين بقوله بأنه يرفض استخدام هذين 
امس تهون الكرييية! -وتشتاءل: الست مسظطلحات: 'الشمبة 
والقطاع العام والقطاع الخاص»ء» والبنك وعشرات غيرها بما 
يستخدمها الاقتصاديون جميعاء ومن بينهم عادل حسين هي 
مصطلحات مستخدمة في الغربء بل مستمدة منه كذلك؟! 

على أننا في كتابات عادل حسين نجد ضمنيًا الإجابة حول 
سؤالنا عن الطبيعة الاجتماعية لنمط التنمية التي يدعو إليهاء 
إنها تنمية مستقلة كما يقول متمحورة حول ذاتهاء معتمدة 
على إشباع الحاجات الأساسية. وقد تستعير الكثير من وسائل 
وأساليب التنمية الاشتراكية "ولكنها لا تصدر في هذا عن 
تصور يهدف إلى القضاء على الملكية الفردية" ولهذا فإنها 
تتسع للقطاعين العام والخاصء 'ليس كمرحلة تكتيكية» ولكن 
كمفهوم أصيل. فالسيطرة الكاملة للقطاع العام ليست - كما 
بقول - مثلا للديمقراطية. ندوة قإفرص: ١١‏ نوثمبر - ١‏ 
ديسمبر )١987‏ وفضلا عن هذا فإن التنمية المستقلة عنده 
لا تتعلق بالمساواة في الأجور أو في ملكية الأصول؛ وإنما 
تتطلب نمطا استهلاكيًا ملائمًا يتقبله المجتمع بفئاته الوطنية 
المختلفة (كتاب الاقتصاد المصري. صفحة )5١5(‏ أي إشباع 
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الحاجات الأساسية لغالبية المواطنين» كما يشكلها نمطهم 
الحضاري على حد قوله. (مقدمة كتاب دراسات في 
التنمية..) ولعلنا نتساءل هنا: إلى أي حد يمكن وضع نمط 
استهلاكي واحد في ظل بنية اقتصادية مزدوجة؛ أي تقوم 
على قطاع عام وقطاع خاص" ولكن السؤال الأكبر ما زال 
معلقاء ما هي الدلالة الاجتماعية لهذه التنمية المستقلة ذات 
التوجه القومي؟ مرة أخرى: هل هي تنمية رأسمالية أم هي 
تنمية اشتراكية» أم هي نمط جديد ثالث من التنمية؟ إن صفة 
'الاستقلالية" وحدها لا تدل على شيءء فالتنمية اليابانية بدأت 
لظروفها الخاصة تنمية رأسمالية مستقلة» وإن تكن اليابان 
اليوم عضوًا في النادي الرأسمالي الدولي. والصين تحقق 
تنمية مستقلة وإن تكن ذات مضمون اشتراكي. 

ولهذا فصفة الاستقلالية» لا تحدد بذاتها المضمون 
الاجتماعي للتنمية. فما هو المضمون الاجتماعي للتنمية 
المستقلة التي يقول بها عادل حسين؟ لنقرأ هذه الفقرات من 
الخلاصة الأخيرة لكتابه عن الاقتصاد المصري 'فبروز هذه 
الفئة (يقصد فئة رجال الأعمال) لا يعني أننا بسصدد نسق 
رأسمالي.. فرجال الأعمال في النسق الرأسمالي المستقل لهم 
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مضمونء ولهم وظيفة يختلفان تمامًا عن مضمون قرنائهم في 
نسق تابع..." "وخصوم النسق الناصري لم يكونوا أصحاب 
أنساق رأسمالية. فهذا شرف لا يجوز لهم أن ينالوه إنهم 
أصحاب نسق تابع. والارتداد بمصر عن النسق الناصري لم 
يكن أيضًا عودة إلى الرأسمالية ولكنه عودة إلى التبعية" 
(الجزء الثاني صفحة 8/؟١1)‏ والتشديد لنا. 

وما أخطر ما تمتلئَ به هاتان الفقرتان من دلالات!! 

وأول هذه الدلالات: هو إبعاد صفة الرأسمالية عن فقة 
رجال الأعمالء ما دام هذا النسق الرأسمالي مستقلا!! 

وثاني هذه الدلالات: هو إيعاد صفة الرأسمالية عن تلك 
الشرائح والفئات الاجتماعية التي تتعامل تعاملا يتسم بالتبعية 
مع الرأسمالية العالمية. كأنما بتبعيتها هذه هي مجرد تبعية 
خدمة» أو تبعية أخلاقية» أو نفسية وليس تبعية اقتصادية 
بنيوية لنسق اقتصادي معين! وثالث هذه الدلالات هو إيعاد 
الصفة الاجتماعية الطبقية عن نمط الإنتاج السائد اليوم في 
مصرء وتصويره بأنه مجرد نسق تابع» دون أن تكون لهذه 
النسقية التابعة مضمون اقتصادي اجتماعي محدد!! ورايبع 
هذه الدلالات هو الإيحاء بإمكانية قيام نسق رأسمالي مستقل 
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في تجربتنا التنموية» وهو إيحاء ينبعث من قوله بأن بروز 
رجال الأعمال في نسق من الأنساق لا يعشي وصفه 
بالرأسمالية» فضلا عن قوله باختلاف مض مون ووظيفة 
رجال الأعمال في النسق الرأسمالي المستقل عن مضمونهم 
ووظيفتهم في النسق التابع» هذا إلى جانب إلغائه للمضمون 
الاجتماعي الطبقي للتبعية عامة! 

وخامس هذه الدلالات: هو مفهوم التبعية في فكر ومنهج 
عادل حسينء إنه علاقة بالخارج وليس بنية داخلية سياسية 
واقتضبائية و ايتيو اؤوحكية: هي أساس قاعدة هذه العلاقة 
بالخارج فضلا عن أنها تتكرس بهذه العلاقة. 

وهكذا باسم هذا المفهوم المجرد للاستقلال والتبعية: 
تتغيب الدلالة الطبقية لرجال الأعمال» وللنسق الاقتصادي 
السائد في مصر اليوم» بل وللنسق الاقتصادي السائد في 
البلاد العربية عامة فضلا عن تغييب المفهوم البنيوي الهيكلي 
الطبقي للتبعية» ويبرز على استحياء النمط الرأسمالي المستقل 
كإمكانية للخروج من التبعية!! 
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ولكن.. كيف تتحقق استقلالية هذا النمط الرأسمالي؟ 
الجواب بالوحدة القومية العربية!! ولهذا أكاد أقول إنها دعوة 
إلى وحدة عربية ذات نسق رأسمالي مستقل مهما استفادت - 
كما نشول غادل ين .جين الاساليية:و الوسائل: الاشتز اكية: 
ولست هنا بمعرض قبول الدعوة أو رفضهاء وإنما أتساءل: 

هل هناك إمكانية موضوعية لوحدة عربية شاملة ذات 
نسق رأسمالي؟ 

وهل هناك إمكانية لتنمية مستقلة اليوم في إطار نسق 
رأسمالي» مهما كان عمقه وامتداده القومي ؟ 

وأي القوى الاجتماعية العربية المؤهلة» والقادرة 
والمرشحة موضوعيا وتاريخيًا؛ لتحقيق مثل هذه الوحدة 
ومثل هذه التنمية؟ 

وإذا لم يكن الأمر كذلك؛ فما هو المضمون الاجتماعي 
للنسق الحضاري المستقل» وما السبيل لتحقيقه على المستوى 
الفوام» 

إنها أسئلة لا تجد إجاباتها في هذا المشروع القومي 
الحضاري المستتفل :و إخ كنت اختى صادقا أ يكون الطعم 
الاشتراكي الذي حذرنا منه عادل حسين» قد استحال إلى طعم 
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رأسمالي يتخفى وراء كلمات كبيرة مثل الاستقلال والتراث 
الحضاري والوحدة القومية! ومع هذا فلنواصل رحلتنا داخل 
المشروع القومي الحضاري الذي يقدمه لنا عادل حسين.. 
ثالتًا : البديل السياسي التراثي: 

لقد أقمنا علومنا - كما أراد عادل حسين - على أسس 
نكارىة؟ حسفمةة عن فعككة كا : الذن لقنن شودنا بشية اقتهيب ا ديد 
مستقلة» نستمد كذلك نمطها الاستهلاكي المعممى من نمطنا 
الحضاري. فلم يبق لنا إلا أن نحدد طبيعة السلطة المقترحة 
ومنهجنا في الممارسة السياسية. 

والدولة أو السلطة عامة في تصور عادل حسين ليست 
ذات دلالة اجتماعية محددة» فهي ليست تعبيرًا عن طبقة 
أو تحالف طبقات اجتماعية» وهي ليست كذلك أداة قمعية» بل 
فى جره عزن لفحترق اللو زوق الاليشاصي | .على ل الول 
بالتوازن الاجتماعي يتضمن بالضرورة مضمونا اجتماعيا؛ إذ 
انه يكون :ذاتما موازنا لنصلعة طقة أو تدالها تاقفن 
القمانة بموهة نج تنكف نه ها نان سدق تاعاذا شماه 
عن أن الدولة عنده هي دولة نخب فكرية وسياسية ذكية: 
وهي جماعة من المؤهلين بالفطرة - كما يقول ويحرص 
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على تأكيد قوله هذا - وبالتدريب على التصدي لقيادة 
المجتمع والدولة الديمقراطية في الوطن العربي. (قبرص 5 
نوفمبر - ١‏ ديسمبر .)١985‏ والدولة ينبغي ان تكنونة: 
استمرارا 'للنسق السياسي للحكم في بلادنا عبر آلاف السنين" 
وهذا النسق في طبعته الإسلامية "أعطى صلاحيات كبيرة' 
للإمام أو "للحاكم" ولكن في المقابل وفر عددا من المؤسسات 
الموازنة تحاصر هذه الصلاحيات وتسمح بالتاليى بصيغة 
ديمقراطية معينة في إدارة النسق". (المرجع السابق) ورغم 
هذه المؤسسات الموازنة» فإن عادل حسين يرى أن دروس 
التاريخ تؤكد تحقيقا لمشروعه الحضاري على ضرورة 
'ظهور شخصية ذات مواهب قيادية غير عادية» مثل فكرة 
المهدي المنتظرء وما يماثلها عند القدماء" وهو يؤكد أن 
القيادة في لحظات الإقلاع خاصة:؛ لن تكون جماعية. بل 
ستكون في يد الزعيم من الناحية العملية صلاحيات كبيرة 
'المرجع السابق) وهكذا تنتهي وتزول محاصرة الصلاحيات 
الواسعة وصيغة الديمقراطية المعينة على الأقل في اللحظة 
الأولى للإقلاع: أو لبداية تطبيق هذا النسق الحضاري 
المقترح! 
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وعلى هذا فهو يرى أن جوهر الدولة الناصرية "قد استمد 
جانبًا من مشروعيته عبر منطق الاستمرارية التاريخية" 
فتراث الإدارة المركزية في تاريخ مصر يفرض هذا النظام 
السياسي الداخلي. وعادل حسين يكرر في هذا ما يقول به 
'ويتفوجل" في كتابه المشهور "الاستبداد الشرقي" عن 
المجتمعات النهرية» والذي سبق أن استند إليه د. عبد الملك 
في مفهومه عن الخصوصية المصرية. 

وتأسيسًا على هذاء فإن عادل حسين يرفض النموذج 
الغربي للتعددية الحزبية ويقول بالحزب الواحد. إن التعدد 
الحزبي في رأيه "غير ملائم لنا إلا في أحوال نادرة ووفق 
شووط و اضبحة) ولكته لا يحدة” لد هده الأخعو ال أن هذه 
الشروط. وهو يرفض كذلك قاعدة الاقتراع العام ويرى أنه 
ليس من الجوهري أن تكون السلطة الموكل إليها أمر 
التشريع (أي مجلس الأمة) سلطة منتخبة! وتأكيدًا لمركزية 
اذو لف ركهم لسلطنها «ورحوفةا كلى ساافية هعد ١‏ لحف 
المضا رو يفطن مهدا :الكدراف ناتك اهو قسافلا امد اق 
الاعتراف القانوني بهذا الاتكال يمكن أن يساء اس تخدامه 
بحيث يعرض النسق في مجمله إلى هزات يصعب احتمالها" 
(المرجع السابق). 
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وكما غيب عادل حسين المضمون الاجتماعي للدولةء 
وكان تعريفه وتحديده لها كأنما هي مؤسسة فوق الطبقات: 
كذلك يغيب المضمون الاجتماعي للديمقراطية. فالديمقراطية 
في رأيه "هي أسلوب ملاثم تدير به النخبة السياسية الذكية 
(والدولة بالتالي) مُجمل النشاط الاجتماعي للأمة وخاصة في 
صورته المكثفة أي النشاط السياسي. وجوهر هذا الأسلوب 
الملائم يعتمد على تكوين النخبة ذاته ومدى قابليتها للتجدد".. 
وبهذا التعريف تكون الديمقراطية مُجرد إدارة سياسية رشيدة: 
أن كانت طبيعة العلاقات الاجشماغية والإنتاجية الى تعبسر 
عنها. فلا فرق بين مفهوم الديمقراطية في مجتمع 'أثينا" 
العبودي القديم» وبين مفهومها في المجتمعات الإقطاعية 
أو الليبرالية أو الاشتراكية اللهم إلا في مدى الحذق والذكاء 
والملاءمة! إنها مجرد أسلوب للإدارة دون أية دلالة سياسية 
أو اجتماعية! والحقيقة أنه لا توجد ديمقراطية في ذاتهاء وإنما 
تتحدد كل ديمقراطية بدلالتها ووظيفتها الطبقية. أما وصف 
الديمقراطية بأنها مجرد أسلوبء أو تقييمها بالملاءمة» فهي 
محاولة لإخفاء المضمون الاجتماعي والدلالة الطبقية 
للديمقراطية» وللنظام السياسي عامة الذي يقترحه عادل 
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حسين لمشروعه الحضاريء وإخفاء هذا المضمون وهذه 
الدلالة هو امتداد لاخفائهما في مفهوم الاستقلال التنموي وفي 
مفهوم التبعية» كما سبق أن رأيناء وهو امتداد كذلك لنفس 
المنهج في تقديم الموروث التراثي تقديمًا مسطحا خطيًّاء 
كاستمرار تاريخي خال من كل دلالة اجتماعية» مما يكاد 
يجعل من هذا الاستمرار التاريخي المزعوم تكرارًا غير 
تويك ١!‏ 

هذه .فى المحاون الثلاثة الزئيسسية الكبى يقيوم عليهنا 
المشروع الحضاري الذي يقترحه عادل حسين للخروج 
وداكتنا :العرس بون التعية الورك رتكا عدي المسماوين دده 
- بشكل أو بآخر - أن تكون هي نفسها المحاور التي تدور 
حولها كتابات أغلب أصحاب هذا التيار السلفي الجديد. 
والحق» أن أغلب عناصر هذه المحاور الثلاثئة نس تطيع أن 
نتبينها كذلك في بعض الكتابات السابقة لحسين البنا ولسيد 
قطب ولغيرهما من أقطاب حركة الإخوان المسلمين. بل 
نستطيع أن نتبينها في بعض كتابات مفكري التيارات القومية 
ف كاريقنا العوين :المعاصيدق بقحالال التسفر اك التاتقية 
الماضية. بل نستطيع أن نتبين بعض مفاهيم هذه المحاور في 
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بعض الكتابات الغربية التي تسعى للتوفيق بين الفكر 
الاشتراكي والفكر الرأسمالي» والتي تدعو إلى ما يسمى 
بالرأسمالية الشعبية» أو الرأسمالية المرشدة: أو المشروع 
المستقل؛ أو الطريق الثالث إلى غير ذلك. 

وفي تقديري أن مشروع هؤلاء السلفيين الجدد 
لا يخرج عن أن يكون مجرد دعوة يوتوبية قومية دينية هي 
رد فعل - في أفضل حالاتها - لهذه المرحلة المتردية من 
واقعنا العربي الراهن» وهي بحث - في أفضل الحالات 
أيضًا - عن مخرج جديد بعد فشل المشروعات الليبرالية 
والقومية السابقة. على أنه يتضمن - على الأقل - موقفا 
أيديولوجيًا واعيًا بنفسه» يتصدى للبحث عن بديل» بل لتقديم 
بديل عن الفكر الاشتراكي العلمي» إن لم يكن يتضمن عداءً 
لهذا الفكر! ولعل د. حسن حنفي قد صاغ هذا صياغة حاسمة 
في نهاية دراسته التي قدمها في المؤتمر الفلسفي الذي انعقد 
في عمان والذي سبقت الإشارة إليه. فهو يطالب بربط 
الفلسفة بموقف حضاري يساهم في صنع النهضة ويحذرنا 
بأننا إن لم نفعل هذا فسوف تظل "الماركسية كتحليل للتاريخ 
ولحركات الشعوب نقطة جذب لوعي الأمة» وبالتالي الوقوع 
في مزيد من التغريب"!. 
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ومن حق هؤلاء السلفيين الجددء أن يجتهدوا في إقامة 
مشروعهم الحضاري المستقل للخروج من التبعيةء ومن 
حقهم أن يستندوا إلى المعتقدات التراثية كما يشاءون لتأسيس 
علوم اجتماعية طبيعية جديدة» ومن حقهم محاولة إقامة سلطة 
دولة جيدة هي استمرار تراثي تتسم بالمركزية والمهدوية 
المثالية» ومن حقهم كل الحق البحث عن البديل عن 
الاشتراكية العلمية والماركسية. ولكن من واجبنا على د 
أ نقتا عا: 

هل يحقق مشروعهم هذا واجتهاداتهم تلك خروجا من 
التبعية» وتخلصا من التخلف وقضاء على التمزق القومي؟ أم 
أنهم بهذا المشروع وبهذه الاجتهادات ينشرون - في هذه 
المرحلة المأساوية من واقعنا العربي - أوهامًا يغذون بها 
كماهين نا الننسية: التحتحوتة: النتغطتنة بز التعااحة الى تضقن 
حقيقيء أو أنهم يقدمون أيديولوجية جاهزة لامعة دينيًا وقوميًا 
لأي طغمة عسكرية فاشية تشب على جهاز الدولة - هنا 
أو هناك - لحمايته من الانهيار!؟.. وإضفاء مشروعية عليه 


قد أخذ يفقدها؟!. 
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لقد انتهت ندوة "التراث وتحديات العصر" ولكن لم تنته 
بعد المعركة الفكرية المحتدمة على أرض التراث. وهي كما 
ذكرت في البداية وكما رأينا ليست معركة تتعلق بالماضي: 
بل هي معركة الحاضر والمستقبل. وهي ليست معركة حول 
التراث» وإنما هي معركة - في جوهرها - حول طريق 
التنمية»ء طريق الخروج من التخلف والتبعية... 

ولقد كان للندوة الفضل في إتاحة الفرصة للحوار المباشر 
الحي بين إجابات فكرية مختلفة حول هذه القضية. ولكن 
إجابة من هذه الإجابات لم تكن متواجدة في الندوة هي إجابة 
من نسميهم بالسلفيين المتزمتين. 
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ليست ظاهرة دينية خالصة7”) 


التيار السلفي المتزمت» هو نهاية المطاف في حديثنا الذي 
طال عن "التراث وتحديات العصر". 

على أن الحديث عن هذا التيار حديث متشعب. فبرغم أن 
هذا التيار الفكري يتخذ من التراث الديني عامة» ومن ظاهر 
النص الذيني خاصة:» معيار! مطلقا للحكم والتقييم والسلوك: 
فما أشد التنوع والاختلاف في الرؤية والنهج والموقف 
العملي داخل هذا التيار نفسه» وهو اختلاف ينبع من اختلاف 
الملابسات التاريخية والاجتماعية التي يتجلى فيها هذا التيار 
أو فوظلقة: 

وما أريد في هذا المقال أن أفصل القول في ذلك؛ وإنما 
حسبي أن أعرض لهذا التيار في أشد مظاهره وتجلياته 
وتوظيفاته تزمتا!! وليس هذا إنكار! لما تتسم به بعض تجلياته 
الأخرى من مرونة أو اسئنارة أو عقلانية بشكل أو بأآخرء 


(") جريدة القبس الكويتية 23/12/1984. 
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وإنما قصدت أن أبين إلى أي مدى يمكن أن يصل هذا القرار 
الفكري لو سار في منطقه» ومنطلقه الفكري حتى النهاية! 

ولسوف أقتصر على تحليل سريع لنص واحد من 
نصوص هذا التيار هو "التوسمات". و"التوسمات" هو نص 
مخطوط يقع في 85 صفحة من القطع الكبير. ومؤلف 
'التوسمات" هو المهندس الزراعي شكري مصطفى أمير 
الجماعة الإسلامية التي يطلق عليها اسم "جماعة التكفير 
والهجرة" والذي أعدم مع أريعة أخزين .من قاذة هذه الجماعة 
بعد قيامهم بقتل وزير الأوقاف الأسبق في مصر الشيخ 
الذهبي عام /ا/91١.‏ 

ولست أدري إذا كان هذا النص قد نشر أم لم ينشرء ولست 
أدري كذلك - على سبيل اليقين - ما إذا كان صحيحا أم لاء ما 
يقال من رفض الجماعة كتابة هذا النص على الآلة الكاتبة» أو 
طبعهء وذلك امتدادا لرفضهم التعامل مع المجتمع الجاهلي 
الراهن» ومع مختلف وسائله الجاهلية غير الإسلامية. على أن 
الذي لا شك فيه أن هذا النص يمثل ويعبر عن جوهر فكر هذه 
الجماعة وهو في تقديري مثال نموذجي للفكر السلفي في أش د 
مظاهره تزمتا وجمودًا. ولكنه - في تقديري كذلك - يحمل كل 
العناصر الأساسية للفكر السلفي عامة! 
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والجماعة الإسلامية المسماة ب- "التكفير والهجرة" قد 
خرجت شأن بقية الجماعات الإسلامية الأخرى في مصر من 
معطف أو من عباءة حركة "الإخوان المسلمين" عامة» ومن 
التيار القطبي (نسبة إلى سيد قطب) في هذه الحركة خاصة. 
وإن كانت تعد تجذيرا سلفيًا لهما على السواء. 

جاه لق كام الشيع سين لكا سمس كط اللسيو اك 
المسلمين يرى أن "دورة التاريخ قد بلغت من جديد المرحلة 
التي سيقوم فيها المسلمون بقيادة العالم" وإن القران 'يقيم 
المسلمين أوصياء على البشرية العاجزة" (رسالة النور). إلا 
أن الشيخ البنا كان ينهج في سبيل تحقيق مشروعه الإسلامي 
العالمي» نهجًا يقوم على التحالف والتدرج» فكان يتحالف مع 
السلطة الملكية الحاكمة» ومع أحزاب الأقلية في مصر آنذاك: 
بل كان يعرض برنامج للإصلاح في إطار الفلسفة السلطوية 
السبائدة: .وهنا كان يتختلق: اختاكها ثريا مع اليتون القيائه 
أنذاك» بل كان يعتبره دستورًا صالحا لو تغيرت وتعدلت 
بعض نصوصه التي يشوبها إيهام وغموض (راجع المؤتمر 
الخامس) وما كان يكفر من نطق بالشهادتين» بل كان يقول 
بالأخذ بالمصالح المرسلة وكان يدعو إلى التدرج في نشر 
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الدعوة الإسلامية. "إذ ينبغي أن تبدأ بالسعي إلى تعميم الدعوة 
بين الناس ب "الحجة والبرهان": فإن أبوا إلا العسف والجور 
والتمرد فبالسيف والسنان". (راجع إلى أي شيء ندعو 
الناس). على أن التوفيق والمهادنة مع السلطةء والتدرج 
والعمل في إطار المشروعية كانت طريقة "الإخوان" في 
المرحلة الأولى من نشأتهم. ولا شك أنها كانت نوععا من 
التكتيك العملي لإخفاء تشكيلاتهم العسكرية تمهيدًا لمراحل 
أخرى تقربهم من هدفهم» وهو الس لطة أي إقامة الخلافة 
الإسلامية» ولهذا تعاظمت قواتهم» انفجر الصراع الدموي 
بينهم وبين حلفائهم في السلطة. وكانت محنتهم الأولى التي 
سقط فيهأ الشيخ حسن البنا صريعًا وحلت الجماعة رسميا. 

ويواصل "حسن الهضيبي" نصف الطريقء». لو صح 
التعبير؛ إذ إنه يرفض الجانب السري والعسكري في بناء 
الهيكل التنظيمي للجماعة» ويحرص على نهج المهادنة 
والتحالف مع السلطة القائمة. ولقد شكل هذا انقسامًا حادًا 
داخل الحركة في مرحلتها الثانية بين قيادتها المدنية وجهازها 
العسكري. 
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ومع المرحلة الناصرية» تبوأ "الإخوان المسلمون" في 
البدالة مكانا رمو نا فكاق ليم أعضباء فى مكلبسن قياذة 
الثورة؛ وكان لهم رأي مسموع. ولكن سرعان ما اختلفوا 
وتناقضوا مع المجموعة الناصرية حول أمور ذات طابع 
سياسي واقتصادي وأيديولوجي. اختلفوا حول قانون الإصلاح 
لوو عي :[اتقيير 10581 وطادوا برانيع على كل 
القوانين والتشريعات قبل أن يتخذ مجلس الثورة قرارًا 
بشأنهاء وعارضوا إنشاء هيئة التحريرء وعارضوا اتفاقية 
الجلاء التي وقعت بين السلطة الناصرية وبريطانيا (س بتمبر 
4 )| بإصدار دستور إسلامي. 

وعكد ا شعو 1 رقو ان المللفورن” من البوالاكة .و التو فياق 
والقتورع :فى كان الدلطة اشاكية (ارجعة الى المطاز بة 
والفية او شيك البلعة الوطلكة التنصية اتاضويةا !اوسني 
الأمر كما نعرف بالصدام الدموي» ويشنق عدد من قادتهم. 
ويسجن ويعذب ما يقرب من ألف من أعضائهم. 

ويقوم نظام عبد الناصر بتقديم مشروع استقلالي اجتماعي 
قومي» جوهره هو محاولة التخلص من التخلف» والخروج 
من التبعية للرأسمالية العالمية» وتحقيق تنمية اقتصادية 
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واجتماعية وثقافية مستقلة على المستوى القومي العربي 
عامة» والتصدي للسيطرة الاستعمارية والإمبريالية 
والصهيونية وللرجعية العربية عامة. 

وفي مواجهة هذا المشروع الناصري تضاعل وخفت إلى 
حد كبير المشروع الإخواني التقليدي» وتضاءل وخفت 
نفوذهم الجماهيري في الخمسينات والستينات وخاصة أن 
أغلب - إن لم يكن كل - قادتهم كانوا في السجون. 

ولكن الإخوان في السجون كانوا ينسجون في ضوء 
عزلتهم والامهم وذكرى شهدائهم مشووعا يقرا للمشروع 
الناصري. والحق أنهم لم يصوغوا برنامجًا بديلا في مختلف 
العك الاك | لساسة بون لاتتسم يل بن تسيا عية و نيمقر المي 
والقومية» وإنما صاغوا ما يمكن أن نسميه "مشروعا نقيضا" 
لكل مشروع أو بتعبير آخر هو "ضد مشروع وليس 
'مشروعًا ضد". وكان سيد قطب هو مهندس هذا "الضد 
مشروع”: رغم أنه كان حديث العهد بالانضمام إلى "الإخوان" 
فلقة. ات النيع وسيةا فى عام 58:1 اواك كام فيل تلاك 
مجرد صديق لهمء بل كان قبل انضمامه ل "الإخوان" 
صاحب فكر ديني أقرب إلى العقلانية والاستنارة والليبرالية. 
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والضد مشروع "القطبي" متأثر بنظرية الإسلام السياسية 
عند أبي الأعلى المودوديء: ويتلخص في أن العالم - كل 
العالم - اليوم يعيش جاهلية جديدة. ومصدر هذه الجاهلية» أن 
الحاكمية: أي السلطةء للبشرء ولا سبيل إلى القضاء على هذه 
الجاهلية إلا بإقامة الحاكمية الإلهية. (سيد قطب. معالم في 
الطريق)» إن المعركة ليست في صميمهاء كما يرى سيد 
قطب - معركة سياسية أو اقتصادية أو عنصرية» وإنما في 
صميمها معركة عقيدة: إما كفر وإما إيمان إما جاهلية وإما 
إسلامية» ولهذا فليس هناك حاجة إلى برنامج أو تشريعات 
مو انفية: الكحتتاحاة: العملية::فما أستول أ يتحقف ذلك عه 
إقامة حكم الله: لقد بدأ الإسلام» بالآيات المكية في القرآن:» 
وهي آيات تدعو إلى الإيمان فحسب "أن لا إله إلا الله.. هي 
القاعدة النظرية الوحيدة" لا اجتهادات ولا مصالح مرسلة ولا 
تشريعات اجتماعية. وأن وجود الأمة الإسلامية قد انقطع منذ 
قرن» والواجب اليوم هو إعادة هذه الأمة» وتحقيق البعث 
الأجااني» ولكق لأا أولا من كلع الولاء تعدا المحتفي»ه 
الجاهلي الذي نعيش فيه» لا بد أن تتحقق قطيعة كاملة معه: 
ثم البدء بإنشاء مجتمع مستقل» منفصل عن هذا المجتمع 
الجاهلي. ومن هذا المجتمع المستقل المنفصل الجديد تكون 
بداية الجماعة الإسلامية التي تحرر العالم من حاكمية البشر 
وتقيم حاكمية الله. 
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وهكذا في مواجهة مشروع عبد الناصر السياسي 
الاجتماعي نجد هذا المشروع الضد مشروعء هذا المشروع 
الإيماني البحت الذي لا يقدم إلا سلطة بديلة هي س لطة الله 
كأنما لم يكن في المقدور مواجهة سلطة عبد الناصر إلا 
بسلطة الله المباشرة!! 

ومع هذا نتساءل: كيف يمكن إقامة الحاكمية الإلهية؟ هل 
تقوم من تلقاء نفسها أم بواسطة بشر؟ وهؤلاء البشرء ألا 
يختلفون في حقيقة حاكمية الله: أي يختلفون في تفسير الآيات 
والأحاديث؛: كما يختلفون في منهج تطبيقها وتوجيهها؟! ألم 
يحدث هذا طوال التاريخ الإسلامي وما زال يحدث؟! ألم 
تختلف السلطة من حاكم إسلامي إلى حاكم إسلامي آخرء 
وكل حاكم منهم يزعم أنه إنما يحكم بإرادة الله وبشريعته. 

ويتصدى "حسن الهضيبي" ل '"معالم في الطريق" ولفلسفة 
سيد قطب عامة» بكتايه "دعاة لا قضاأة" مستتكرًا تكفير 
المسلمين جميعا بغير استثناء» مفسر! أن الحاكمية لله لا تنفي 
"أن الله ترك للإنسان الكثير من أمور الدنيا لينظمها حسبما 
تهدينا إليه عقولنا". 
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إلا أن الزعامة الفكرية الحقيقية (للإخوان) كانت قد أخذت 
تنتقل بالفعل إلى سيد قطبء ولهذا فمن هذا "الضد مشضروع" 
القطبي سوف تخرج اجتهادات كل الجماعات الإسلامية 
الحديوة قن اهناكم القند ذف ميد طح عام 1355 ولك 
كتابه "معالم في الطريق" واصل طريقه في مرحلة جديدة من 
تاريخ مصر. 

وإذا كان المشروع الناصري قد استطاع بالفمل خلال 
الخمسينات» وفي النضفت» الذول سين “المسكيتاكتة ام يشتودة 
سياسيًا واجتماعيًا وأيديولوجيًا كذلك إلى حد كبيرء وأن يخفت 
من تأثير الإيديولوجية الإخوانية» فإن بعض الثغرات في هذا 
المشروع الناصري كانت مصدر ضعف للمشروع نفسهاء 
ومنفذا لإعادة إنتاج الأيديولوجية الإخوانية وتنمية نفوذهم 
الفكريء بل والتنظيمي كذلك؛ وبرغم أن النظام الناصري قد 
خلق. إلى هذ كين -متاها 'حقلاتنا ضامًا في المحتمة الصودى: 
إلا أنه لم ينجح في القضاء على الأمية» أو في إحداث ثورة 
ثقافية تقتلع جذور التخلف الفكري والسلفية الجامدة والتواكلية 
والغيبية» وإلى جائنب هذاء فإن عمليات التعذيب وإهدار 
كرامة الإنسان في السجون وسيادة الإجراءات البيروقراطية 
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والعلوية كانت شوها قن, المعسذافية التقدميسة للمشسووع 
الناصريء ثم تأتي أخيرًا هزيمة :١451‏ التي وإن كانت 
مجرد هزيمة عسكرية أمام العدوان الإسرائيلي» فإنها كشفت 
عن خلل قيمي وتنظيمي وهيكلي في النظام كله» وبرغم أن 
حرب الاستنزاف عام ١154‏ قد استعادت الثقة في النظام 
الناصريء إلا أن مرحلة ما بعد ١9517‏ شهدت انتعاشا 
لشرائح من البرجوازية المتوسطة وللقطاع الخاص» وللفئات 
اعلفاية يكال كلاق انارر هنا عها دن الكخارها اقني ده 
المرحلة الدقيقة من حياته» وفي سبتمبر ١97١‏ يموت عبد 
الناصر وتنتقل الهيمنة في السلطة إلى شرائح برجوازية 
تحيية وعيياة وكامية ارا ويم الى سيا عفنا 
مشروعا بديلا للمشروع الناصري بل مناقضًَا له»: وهكذا 
حدث في السبعينات تحول جذري في التوجه السياسي 
والاقتصادي والأيديولوجيء وكان جوهر هذا التحول هو ما 
يسمى بالانفتاح الاقتصاديء أو بتعبير آخر التبعية السياسية 
والاقتصادية الكاملة للرأسمالية العالمية عامة والأمريكية 
حيرا تس الله بالسروور ادر تعيب لويس السو 
الإسرائيلي. 
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وكان من الطبيعي من أجل استنبات هذا النسق السياسي 
والاقتصادي الجديدء البدء في تهديم النسق الناصري 
أيديولوجيّاء تمهيدا لتهديمه بعد ذلك سياسيًا واقتصاديا. 

وكان من الطبيعي من أجل استنبات هذا النسق السياسي 
والاقتصادي الجديدء البدء في تهديم النسق الناصري 
أيديولوجيّاء تمهيدا لتهديمه بعد ذلك سياسيًا واقتصاديا. 

وكان الإخوان المسلمون - وفي البداية - من الأدوات 
التي استخدمت لتحقيق ذلك؛ ولهذا تفتح السجون في بداية 
السبعينات» وتخرج أفواج الإخوان منها ليكونوا سندا للسلطة 
الساداتية الانفتاحية» وليتصدوا لخصوم هذه السلطة من 
ناصريين وماركسيين: تخرج هذه الأفواج من السجون حاملة 
أثان جرحهحا وذكدرىن شسهدائها ::ولكنتها تححشل كذلك 
أيديولوجيتها (القطبية) الجديدة التي ازدادت تجذرً!ا طوال فترة 
السجن والتعذيب»؛ ولكنهم يخرجون كذلك ليواجهوا هذا 
المجتمع الانفتاحي الجديد»: الذي يقوم على أنقاض نظام 
عدوهم اللدود عبد الناصرء إلا أنه ممع يدم كينها سياسيا 
واقتصاديًا لا يتلاءم كذلك مع أيديولوجيتهم! ! 
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في البداية - كعادتهم - يتهادن الإخوان عامة مع النظام 
الساداتي القائم» التقاطا لأنفاسهم» وتمهيدًا لخلق المناخ الملاثم 
لتشكيل هياكلهم التنظيمية الجديدة» وتتعدد هذه الهياكل 
التنظيمية وتختلف اجتهاداتهاء على أن تعاونهم وتحالفها مع 
السلطة الساداتية يأخذ في البداية شكلا عمليًا كإشاعة العداء 
للتجربة الناصرية؛ والتص دي العني ف للناصريين 
والماركسيين» ولكنه يصل كذلك إلى مستوى تسلم المعونات 
المالية والأسلحة! ففي حديث صحفي قديم لمجلة المصور 
يقول الشيخ عمر التلمساني مسئول الإخوان المسلمين بأن 
الدولة الساداتية أعطت لأحد أمراء هذه الجماعات الدينية 
مقرًا لجماعته في حي السيدة زينب: بل أعطت له ١5١‏ فدانا 
في مديرية التحرير ليزرعها هو وجماعته!. 

غير أن هذا التعاون مع السلطة سرعان ما يتحول إلى 
صدامء والغريب أن أول صدامء يكلاكة يعد يضعة اتسين مر 
حرب أكتوبر 2١97‏ بمحاولة 'منظمة التحرير الإسلامية"' 
السيطرة على الأكاديمية العسكرية في إيريل ١917‏ يتم 
الحبداة. :الثاكي. مع حماغة "التكفين. .و الوحرة" وفتحى تمر 
غتتن: اليسنا ذلك لامها معق الكخحو ان المتحلمية 
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والسماعات: اللعلانية فصي عن مكتلك جاجع بعتا مسر 
القوى الوطنية والديمقراطية واليسارية» وفي 6 أكتوبر 
١‏ يقتل السادات خالد الإسلامبولي أحد أعضاء جماعة 
من هذه الجماعات الإسلامية. ويقوم صدام مسلح بين عدد 
من هذه الجماعات الإسلامية» وبوليس الدولة في أكثر من 
مدينة مصرية. 

وهكذا حاول نظام السادات أن يس تخدم الإخوان وأن 
يستخدم هذه الجماعات الإسلامية؛ فتحولوا إلى قوة معارضة: 
بل منها صدرت الطلقة التي قتلته! 

ومن التبسيط أن نفسر هذا التحول فحسب بما ساد هذه 
الجماعات من أيديولوجية 'قطبية" متعصبة تدين المجتمع كله 
وتدعو إلى خلع الانتماء إليه» وإلى بناء مجتمع جديد. فلا 
شك أن الواقع السياسي والاجتماعي الجديد الذي خرجت إليه 
من سجنها هذه الجموع حاملة هذه الأيديولوجية: فضلا عن 
نجاحها في تجنيد آلاف من أعضاء جدد أغلبهم - إن لم يكن 
جميعهم - من الشباب ذوي الأصول الريفية الفقيرة الذين 
نزحوا إلى المدن الكبيرة للعلم أو بحثا عن العملء» كان كذلك 
وراء هذا التجذر الفكري التعصبي» وهذا الالتجاء إلى 
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العنف. ففي دراسة ميدائية ثبت أن متوسط عمر أعضاء 
جماعتي "منظمة التحرير الإسلامية" و"التكفير والهجرة" بين 
36-1١‏ سنة معظمهم جاعوا من قرى ريفية صغيرة إلى 
القاهرة أو الإسكندرية أو أسيوطء؛ لاستكمال دراستهم الثانوية 
أو الدخول في الجامعة أو البحث عن عمل» وهم من أسر من 
فئات وسطى وصغرى من موظفين حكوميين أو تجار صغار 
أو مزارعين صغار. 

لست أنفي بهذا التأثر الفكري الكبير لسيد قطب. ولا الأثر 
النفسي العميق لتجربة العذاب الأسود في السجون» ولكن 
انتشار هذه الجماعات وقدرتها على تجنيد هذه الالاف من 
الثواب» قضماد ذض النويعة االكشتاعيدة القافسة المعوالاء 
الشباب» هو تعبير عن رفض للأوضاع السياسية والاجتماعية 
التي سادت مصر خلال السبعينات وإن اتخذ هذا الرفض 
شكلا دينيًا حادا متعصبًا. ولا شك أن اندلاح الثورة الإيرانية 
ونجاحها في البداية كان له صدى كبير وفعال في تنمية هذه 
الجناع شه لاساو وول اقول في (للداقها لانتجرانه] يدون 
موضوعية داخل المجتمع المصري نفسه. 
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بهذه المقدمات التي طالت نستطيع أن نبدأ في قراءة 
سريعة للمخطوطة "التوسمات" إن جوهر المخطوطة هو 
تهذية بطنيس إقامنة ؤولة الإسل نل أنها قكاد أ تكون: امقالا 
في المنهج' منهج التفكير السلفي. 

يقوم هذا المنهج على رؤية تاريخية تمائلية - بشكل يكاد 
يكون مطلقا بين بداية ظهور الإسلام» وما يحدث في عصرنا 
الراهن» وهي رؤية مستخلصة من قراءة النص القرآنيء أو 
نص الحديث النبوي قراءة ظاهرية حرفية. 

ففي سورة يونس (الآية 4) نقرأً: (إنه يدأ الخلق ته 
يُعِيدَهُ4: كما نقرأ في سورة الأنبياء (الابة )٠‏ ( كما بَدَأَنا 
وَل خلق نعيدة وعدا عَلَيْنَا إِنَا كنا فاعلين» انمق بدن 
التفسير هاتين الايتين بالبعث بعد الموت» ولكن شكري 
لضع فى هوا عليه "التوسدها كا اعدو ها على تو امبر اك 
يَفَكَذ متها أساها لووية كاريكتة شاملة» إن المقضوة هعسو أن 
الله سيحانه كما أنه يُبدي ويُعيد في تدمير الكقافرين كلما 
ظلمواء وكذلك يُبدي ويُعيد في توريث المؤمنين الأرض كلما 
آمنوا وعملوا الصالحات» أو بتعبير آخر: أن الله يُبدي الخلق 
و لعيةة تون قدو انعذة وذ ل كل كين" افكلية اكوا" كينا 
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يقول شكري مصطفى "تفيد المثلية في كل شي" وتأسيسّتا 
على هذاء فإن ما حدث مع الدعوة الإسلامية في أول الزمان» 
سيحدث مثله في آخر الزمان» ونحن في آخر الزمان كما 
تقول "التوسمات". ولهذا كذلك "لا بد من سلوك طريق النبي 
صلى الله عليه وسلم وأصحابه شبرا بشبرا وذراعًا بذراع. 
لأن الله سبحانه وتعالى يبدأ الخلق» ثم يعيده بصورة متكررة: 
لا تتغير ولا تتبدل ولا تتحول» وهي 'كما" كما بدأ الإسلام: 
يعاد الإسلام "لا إجماع ولا قياس ولا مصالح مشتركة:؛ ولا 
رأي صاحبيء ولا.. ولا.. قال الله وقال الرسول وحس ب" 
وكما سادت الجاهلية قبل الدعوة المحمدية» واحتدم الصراع 
بين الفرس والرومء هذا الصراع الذي أضعف كليهما ومهد 
بهذا لنشوء هذه الدعوة» كما حدث ذلك في الماضي يحدث 
في الحاضرء فاليوم تسود الجاهلية» واليوم يحتدم الصراع 
بين القوتين العظميين السوفيت والأمريكان. ولقد وضع الله - 
كما يقول شكري مصطفى - في أيديهما القنبلة الذرية 
لتدميرهما معاء إن الحرب العالمية الثالثة على وشك أن تقع: 
وغلينا :أن تنتظرها:..وهقا تتتقند "التؤيئمات" الحما سات 
الإسلامية الأخرى التي تدعو إلى إحداث انقلابات في البلدان 
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الإسلامية كخطوة تمهيدية لمواجهة دولة الكفار في العالم 
وهزيمتهاء إن "التوسمات" ترى أنه لا سبيل للمسلمين 
لمواجهة الدول الكبرى بكل ما تتسلح به هذه الدول من 
أدو اك مور حويفة و قضداد عن جه اناق [اإتاكة صو اه 
ووسائله العسكرية الخاصة التي تختلف عن أصول ووسائل 
الكفار» ولهذاء فإن جماعة المسلمين "جماعة آخر الزمان" 
عليها أن تنتظر حتى يدمر الكفار بعضهم بعضّاء وهنا 
تتحرك لاستكمال تدمير الكفار ووراثة الأرضء» وإقامة دولة 
الله الثانية» ولا بد أن يقائل المسلمون الكافرين اليوم كما كان 
المسلمون في أول الزمان يقاتلونهم: أي بالسيف والنبال 
والخيل» فالحديث النبوي يقول "الجنة تحت ظلال السيوف" 
ولم يقل "تحت ظلال البنادق والصواريخ أو حتى الأسلحة 
عامة» لقد نص على السيوف وإذن فالسيوف هي الوسيلة 
الإسلامية لإقامة دولة الإسلام! 

إلا أن هذا القتال: أي هذا الجهاد»ء لا ينبغي أن يتحقق إلا 
بعد الهجرة» فلقد هاجر النبي وجماعته قبل أن يبدأ جهاد 
المشركين. بل لا يوجد رسول إلا وهاجر والله يقول في كتابه 
لعزيز: (والذين آمنوا وَهَاجَرُوا وَجَاهَدُوا في سَبيل الله) 
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(التوبة أية )٠١‏ الهجرة إذن تسبق الجهادء ولهذا فعلينا - كما 
يقول شكري مصطفى - نحن جماعة آخر الزمان أن نهاجر 
تأسيًا بالرسول حتى نقيم للإسلام دولته» فما قامت دولة 
الإسلام في عهد الرسول إلا بعد هجرته» كما فعل الرسول 
نفعل نحن. "إن الهجرة سنة من سنن إعادة الإسلام إلى 
الأرضء ومن سنن نصر المؤمنين وهلاك الكافرين". ولكن 
متى الهجرة؟ تكون حينما يظلم الإنسان» فالاية الكريمة تقول: 
( والذينَ هَاجَرُوا في الله من بَعْد مَا ظلمُوا4 على أن الجهاد 
يبدأ بعد الهجرة من أجل تدمير الكافرين ووراثة الأرض في 
آخر الزمان» من أين المنطلق؟ من "أم قرى" هذا العصر يقول 
الله في كتابه العزيز: ( وما كان رَبك مهلك القرى حتى يَبْعَتْ 
في أمّهَا رّسُولا يتلو عَلِيْهِمْ آياتنا معنى هذا أن لكل رسول 
ما للقرى. في عهد موسى كانت أم القرى هي مصر في عهد 
هي أم القرى في عهدنا الحالي» عهد قيام الدولة الإسلامية من 
كدي زر هي م القرى الان في منطقة الشرق الأوسطء إنها 
'جماعة آخر الزمان" لتعيد دولة الإسلام. "سيعود الإسلام إلى 
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الأرض مرة أخرى كما بدأء وبالطريقة نفسها التي بدأها ويمر 
الميلرن. ادر لذن مها الى دريها ماهير وبستصسر 
المسلمون بفضل الله وعونه 'وما النصر إلا من عند الله 
العزيز الحكيم' (النصر - كما يقول شكري مصطفى في 
تومياقة لبوع مف عندنا بسي + هايا 1 اتيك أزله يهاه 
شامق في لكي تيقد فون :الل ماف تعب[ لون لك 
والأرض لنصر هذه الطائفة المؤمنة بكل الجنود الذين هم في 
قبضة الله سبحانه وتعالى من رياح وبحار وملائكة.. إلخ. 
(وما يعلم جنود ربك إلا هو). 

وما أكثر التفاصيل الأخرى التي لا يضيف جديدًا إلى هذه 
الصورة لمضمون "التوسمات" إنها رؤية تمائلية طوبوية 
للتاريخ» تقرأ التاريخ قراءة حرفية عبر نصوص القرآن 
والعحييف» افالترييز اك شرن حك جا ميل مال لخير د إلى 
حديث نبوي يقول "تقوم الساعة والروم أكثر الناس" فيتساءل 
تكرى يصطتي : ولكن بن ليوو رن اوها بمشخاصض 
ف الحديف رت الله سيكون قد دمرهم وأهلكهم: وسيتم ذلك 
على يد اليهود! وهكذا فحركة التاريخ حركة تكرارية تمائلية 
من تانحنة و اسفر اه الخاريت رق مسالا تددن :الكو في 
للنصوص الدينية من ناحية أخرى. 
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وإذا كنا نرى في الدعوة إلى "التكفير" تطبيقا لمفهوم 
الجاهلية الجديدة عند سيد قطب؛ فإن الدعوة إلى الهجرة هي 
امتداد كذلك بغير شك لمفهوم انفصال وانخلاع الجماعة 
الإسلامية الجديدة عن المجتمع» كما سبق أن أشرناء ولقد قام 
بالفعل بعض أفراد هذه الجماعة بالهجرة إلى كهوف جبلية 
في منطقة المنيا في صعيد مصرء وكانوا يتدربون على 
ركوب الخيل والقتال بالسيوفء» تمهيدًا لحرب الكافرين بعد 
أن تقضي على معظمهم القنبلة الذرية الني في أيديهمء 
قطنا كه هذا كانوا يعيشون في المدن في جماعات 
مشتركة في شبه عزلة اجتماعية» على أنهم برغم دعوتهم 
إلى تأجيل الجهاد إلى ما بعد الهجرة» وبعد قيام الحمرب 
العالمية الثالثة وتدمير الكافرين بعضهم لبعضء فإنهم قاموا 
باختطاف وقتل الشيخ الذهبي وزير الأوقاف السبق» وكانوا 
يمارسون أشد أشكال العنف ضد الطلبة المخالفين لهم 


وخاصة من الناصريين واليساريين. 
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والحق» أننا لا نستطيع أن نتبين في الخطاب الأيديولوجي 
لهذه الجماعة - أو لغيرها من الجماعات الإسلامية - أي 
تجديد للفكر الإسلامي؛ أو أي اجتهاد خلاق في أمر من 
أمورهء بل يكاد يتسم خطابهم بشكل عام بالجمود والتدمطح 
والشكلية» بل والسذاجة أحياناء إنه رفض انفعالي للواقع على 
أنه بغير شك يعبر عن رفض للتعاسة والدونية والفقر والنسق 
الغربي البذخي المستفزء وسياسات التبعية والردة والتسليم. 
ولكنه رفض سلبي طويوي يعبر عن نفسه بالعزلة والاعتزال» 
بتشكيل المجاميع المتألفة الضيقة المتعالية أو بالهجرة عن 
المجتمع أو داخل المجتمع نفسه أو بالعنف الفردي: فضلا عن 
سيادة روح القلة النخبوية المتعصبة التي تنرك روح الجماعة 
والشورى والاجتهاد بالرأي. هذه هي الصورة التي يصل إليها 
الفكر السلفي في أشد نمانجه تعصبًا وتزمنا. 

إنها ليست ظاهرة دينية خالصة إنما تبرز كذلك كرد فعل 
للأوضاع السياسية الاقتصادية والاجتماعية المتردية في 
مصر والعالم العربي عامة في مرحلة الس بعينات التي 
لا تزال ممتدة حتى اليوم في أوضاعنا الراهنة» ولكنها كذلك 
هوه عدي ف كتين د الحالات من خارجهاء لتكريس هذه 
الأوضاع الراهنة!!. 
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ولهذا فليس بالقمع الإداري يمكن مواجهة انتشار مثل هذا 
الفكر السلفي المتعصب المتزمتء وإنما بفتح أبواب الحوار 
السياسي والاقتصادي والاجتماعي في بلاده. على أن الحل 
الجذري هو النجاح في تحقيق مشروع وطني ديمقراطي 
تقدمي يخرج بلادنا العربية من تخلفها وتبعيتها وتمزقها 
القومي.. 
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الْد 2 عن 2 3ه يه مصر(”) 


في قد الأروسفات وار الل المسيفاتة» كنف لعل أسذا 
لمكتبة قسم الجغرافيا - التابع لكلية الاداب - جامعة القاهرة 
'فؤاد آنذاك". ورغم سعادتي بالعمل في هذه المكتبة» إلا أني 
كنت أعيش إلى حد كبير تناقضًا بين دراسات قسم الجغرافيا 
التي تكاد تقتصر على وصف التضاريس الخارجية للظواهر 
الآأرضية من طبيعية ونباتية وبشرية» وبين استغراق آنذاك 
في اهتمامات وهموم وأحلام فلسفية. إذ أني كنت متخرجا في 
قسم الفلسفة لا في قسم الجغرافيا ولهذاء ما أكثر ما كانت 
تتحول مكتبة قسم الجغرافيا إلى ساحة للحوار حول قضية 
المنهج في العلم» فضلاً عن ساحة لأنشطة أدبية وفنية وفكرية 
عافة. وماقاق كثقر فرساق هذه الساحة 
لا من أساتذة قسم الجغرافيا وطلبته فحسب» بل من طلبة 
مختلف أقسام كلية الآداب» وكليات أخرى. على أن الطالب 
جمال حمدان كان فارس الفرسان في هذه الساحة. 


() نشر هذا المقال في مجلة الهلال - يناير 1986 تحت عنوان 
"الدكتور حمدان - العاشق العظيم لمصر وللحقيقة". 
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استشعرت نبوغه منذ حوارنا الأول. لم يقف الأمر عند 
سعة اطلاعه؛ وذكائه وعمق حجته؛ بل كان شعلة من قلق 
خلاق»: يستوعب ويتمثل وينتقد» ويرتعش بالتساؤلات الغنية؛ 
وبإرادة الغوص على الأعماق البعيدة» والتحليق في الآفاق 
التسيحة كتهها كبرو ار شان الهواة: ينا كسا يوطبده أن 
يكون العلم مجرد وصف خارجيء أو تفسير ظاهري؛ 
أو وقوف عند حدود الجزئيات الثابتة الساكنة. كانت النظثرة 
الشاملة التاريخية الحية الديناميكية همه الأكبر حتى بالنسبة 
للحاو از "الاسيعية ب بوتلقة. الاك فنأتسي ملسووناد. أصواء 
أحاديثه الحارة» حول البحث عن رؤية منهجية جديدة 
للجغرافيا.. وعندما غادرت قسم الجغرافياء ثم غادرت مصر 
بعد ذلك بسنواتء والتقيت في فرنسا بعالم كبير من علماء 
الجغرافيا هو "إيف لاكوست" أحسست في أحاديثه» في منهجه 
في كتاباته» ببقايا هذه الأصداء القديمة لأحاديث جمال 
حمدان. وإيف لاكوست هو صاحب أهم كتاب بالفرنسية عن 
ابن خلدون» وصاحب العديد من الكتب الجغرافية التي تعالج 
مختلف القضايا في العالم» وهو رئيس تحرير مجلة 
'هيرودوت" وهي مجلة متخصصة في الجغرافيا والجغرافيا 
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السياسية؛ لعل اختياره اسم المؤرخ هيرودوت سما للمجلة 
يعبر عن رؤيته التاريخية الخاصة للجغرافيا. لست أقيم 
مقارئة أو تماثلا بين فكر إيف لاكوست ورؤية جمال حمدان 
المبكرة» وإنما أردت أن أعبر عن مواصلتي الاهتمام بجمال 
حمدان رغم انقطاع أخباره عني» فضلاً عن التأكيد بأن همه 
في البحث عن رؤية جغرافية جديدة» كان هما مشروعا 
ورائدًا في الفكر الجغرافي الحديث. 

وأخيرًا بدأت أقرأ هذه الرؤية التي كان يحدثني عنها 
جمال حمدان» فمنذ سنوات بعيدة وهي تتجسد في كتاباته التي 
أخذت تخرج علينا تباعد في موضوعات متفرقة:» لتمهد 
الطريق لخروج ملحمته الجغرافية الكبرى "شخصية مصرء 
دراسة في عبقرية المكان". 

ولا أعرف بالدقة ماذا كتب عن هذه الملحمة الجغرافية في 
مصرء أو خارج مصرء ولكني أشعر بضرورة تجديد الحديث 
باستمرار عن هذا كله؛ فإنني أريد - على المستوى الشخصي 
- أن أواصل ما انقطع من حديث وحوار بين جمال حمدان 
وبيني منذ سنوات بعيدة» وأتطلع بأمل كبير أن يخرج جمال 
حمدان من عزلته شبه الصوفية إلى الجماهير الغفيرة من قرائه 
ومحبيه» ومقدري فضله على فكرنا المعاصر. 
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حقاء لقد استطاع جمال حمدان أن يحقق رؤية علمانية 
حمدانية خاصة للجغرافيا في كتابه هذا بوجه خاص. إن 
الحفواقيا عن تعلك الشاضن :طلم :الكقزدم على الوكاقع: المامويى 
المسسعوون الكزاقي, .لذن فى بهذا كاسن الكز ني يكم العام 
لكل دوقن .ذ اكلا البكلون النتكونى لهذا لاهن اندز بي 
تكمن الحركة. وبدون الربط التكاملي بين الجزئي والكليء 
بين الساكن والمتحرك: لا يكون. هناك علم حقيقى. وهكذا 
يرتبط المكان بالزمان» وترتبط الطبيعة بالإنسان؛» 
لا جغرافيا بلا تاريخ. إن البيئة الجغرافية خرساء تنطق 
بلسان الإنسان" والجغرافيا علم حي تاريخيء "ليست أآلية 
واصفة بل هي عضوية هادفة", "5 ق بقدر ما تحدق". بهذا 
المدخل الحمداني المنهجي العام» تبدأ رحلتنا داخل الكتاب. 

وكتاب 'شخصية مصر" ليس في الحقيقة كتابًا علميًا 
تقريرياء بل هو كتاب رغم علميته وبيفضل علميته» يوظفه 
جمال حمدان توظيفا أيديولوجيًا لخدمة هدف. ليس مجرد 
هدف معرفيء بل هو هدف سياسي اجتماعي قومي فكري. 
إنه ليس كتاب معرفة فحسبء بل هو كتاب معركة كذلك. 
فجمال حمدان لا يكتب لنا كتايًا عن شخصية مصرء وإنما 
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يتقو دو |" لأكذاك ةا بحفيةًا امسر :قن نوا حمدة مححار اراك 
شتى لهدم روحها والقضاء على شخصيتها القومية» يقول 
جمال حمدان في المقدمة "في هذا الوقت الذي تتردى فيه 
بن اي نر يل ب ل ساس حينيا 
ووزنها النسبي جيوبوليتيكيا بين العرب وينحسر ظلها.. نقول 
في هذا الوقت تجد مصر نفسها بحاجة أكثر من أي وقت 
مضى إلى إعادة النظر والتفكقير في كيانها ووجودها 
ومكدسردها ناصسل ف من هي.. ما هي.. ماذا تفعل بنفسها.. ثم 
ماذا بحق السماء يفعل بها. إلام.. وإلى أين" ثم يقول 'بالعلم 
وحده فقط لا الإعلام الأعمى ولا الدعاية الدعية ولا التوجيه 
القسري المغرض يكون الرد". 

وبهذ| الكتافة رذق الف وا كخمسمانة و ركسي .و نعف 
هو الرد على محاولات طمس الشخصية المصرية. إنه دفاع 
عن مصرء واقعا جغرافيَا وإنسانيا ومكانيًا وتاريخيًا وقوميا 
واجتماعيًا. إنه في الحقيقة ملحمة في حب مصر. فجمال 
حمدان عاشق عظيم لمصر وعاشق عظيم للحقيقة. ولآن 
عشقة عظيم فهو عشق يقظ مسئول واع مدرك أمين. يغار 
وينتقد ويرفض يقترح ويكشف العيوب والمحاذير ويقدم 


6054 


الحلول. فليس حبه بالحب الأعمى الشوفيني الضيق. ولهذا 
يقول "إن ابن مصر البار الغيور على أمه الكبرى.. هو وحده 
الذي لمصالحها ينقدها بقوة وبقسوة". وهكذا يقول وهكذا يفعل 
في كتابه» ولهذاء فهذا الكتاب العلمي جذاء هو كتاب سياسي 
جذاء وهو كتاب ملتزم جداء يعبر عن نموذج رائع للمتققفف 
العضوي الشجاع الملتزم بهموم أمته وهو دفاع واع مناضل 
عن طريق مصر المستقلة» مصر المتقدمة» ممصر 
للمتوااية.. مصرر العوديةه طلى ا جدذا كلانه لا رون كان 
نحو خطابي عاطفيء وإنما في إطار "نظام فكقري ونسق 
منهجي ومعيار بنيوي يتغيّا الأصالة والخلق والجدة والابتكار 
أسابنا" :وميم :هةه العتاصو بحكديتا تتشنكل ين الكتح إن 
ومنهجه. ولهذا يمكن تقسيم الكتاب إلى ثلاثة أقسام كبيرة: 
القسم الأول: هو التقويم كتقويم البلدان بمعنى وصفهاء والقسم 
الثاني: هو التقييم؛ أي تحديد القمة» والقسم الثالث: هو التقويم 
شعن :لفون .و التسيحيع و التعكرا» 

بالتقويم أو بالتحديد الوصفي يبدأ الككقاب جزأه الأول: 
شخصية مصر الطبيعية. ولكن هذا التحديد الوصفي نراه 
مستمرا ممتدًا في بقية أجزاء الكتاب. في الجزء الثاني 
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على أو هذه المرحلة الوصفية ليست مجرد وصفا خارجي: 
بل هو وصف عمقي لو صح التعبير. ليس وصفا لتضاريس 
أو لجغرافية الحركة التاريخية. إنه لا يقف عند جزئيات وإن 
وقف عندها. فوقوفه عندها إنما يكون لتحديد علاقاتها الأفقية 
والعمودية؛ أي التداخل بين المكان الممتد والزمان المتحرك 
(الزمكان) فالمكان عنده دائمًا متزمن بزمن؛ أي بالتاريخ 
بالبعد الرابع. والعلاقات الجغرافية علاقات وظيفية أبداء إنها 
فعل وتفاعل وحركة؛ وليست مجرد تواجد. ولهذا فهو في 
الجزء الطبيعي يتحدث عن تاريخية طبيعة مصر الجغرافيفة 
رفي صراعه وتأبيه ضد أعدائه» من أجل الاحتفاظ بكيان 
متسق وحر. وفي الأجزاء البشرية والاقتصادية والاجتماعية 
يتحدث عن التجانس الحي بين الطبيعي والإنساني: التجانس 
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والحضاري والجنسي. فرغم الاختلافات هناك التجانس دائما. 
حقاء هناك ثنائيات متضادة دائمّاء ولكنها في النهاية عنده - 
متجانسة متسقة. فبين الموضع جغرافيًا وبشريًا والموقع 
المحيط بمصر جغرافيًا وبشريًا هناك ثنائية» سرعان ما تصل 
الى التحانسن...وما أكتن القائيات الأخوففنيق الصهيهز اء 
والواديء بين الرمل والطينء بين البر والبحرء بين الماء 
والسلطة» بين السلطة والشعبء بين الشمال والجنوب» بين 
الشرق والغربء بين القرية والمدينة» بين التعرية والإرساب» 
بين الماء والسياسة» بين العزلة والاحتكاكء. بين الات 
والتغيرء بين الضرورة والإمكان» بين الاستمرار والانقطاع: 
بين الانغلاق والانفتاح» بين الاستقرار والعبورء بين العزلة 
والاتصالء بين الوحدة الإقليمية والوحدة القومية» بين هذه 
الشائيات المتضنادة جنيعا التن تمتاعبها 'تعماريسن مصدز 
الجيولوجية والبشرية» ويتكشفها جمال حمدان بتحقق التجانس 
والتكامل كقانون عا لمصر "المكان - سا" لمصر 
'الجغرافيا - التاريخ". ومع مفهوم التجانس والتكامل هذا - 
عند جمال حمدان - يرتبط مفهوم آخر هو مفهوم "التدرج". 
إن "التجانس" عنده هو قانونها الأول و"التدرج" هو قانونها 
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المكملء ومن هذين القانونين ينبع "التوسط" كتعبير جغرافي 
و"الاعتدال" كتعبير بشري هذا التجانس والتدرج والتوسط 
والاعتدال هو ما يشكل ظاهرة فريدة هي ما تعبر عنه 
عبقرية مصرء مصر "المكان - الزمان””؛ "الجغرافهيا - 
التاريخ". إن مصر هي مركز الدائرة» هي ملتقى البحرء» هي 
ملتقى القارات والمتناقضات» وهي حجر الزاوية» وهي خط 
الاستواء البشرى من حيث خطوط العرض. 

وقد يكون من الطريق أن نذكر أن هذا الذي يعتبره جمال 
حمدان "عبقرية المكان"؛ سبق أن اعتبره سلامة موسى من 
قبله "مأساة جغرافية"!.. يقول سلامة موسى "إن مصر نفسها 
مصادفة سيئة لكل مصريء من حيث إنها مأساة جغرافية؛ إذ 
تقع في ملتقى القارات الثلاث الكبرى: كما أنها تقع في 
طريق الملاحة بين آسيا وأفريقياء ثم فوق ذلك تخلو من 
الجبال التي تيسر لها الدفاع عنها. ولهذا وقعت في أسر 
الغزو المتكرر”". 
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والحق أنه لا فرق - في التحليل الأخير - بين رأي 
سلامة موسى ورأي جمال حمدان رعم هذا الاختلاف 
المظهري. فعبقرية المكان هي سبب مأساتها عندهما معًا. 
وسنجد جمال حمدان في القسم التقييمي من دراسته يسعى 
لتفسير هذه المأساة بعوامل مختلفة أغلبها عوامل خارجية 
وإن كان لا يغفل العوامل الداخلية» وإن غلب عليها في 
تفسيره لها الطابع السيكولوجي أو الأيديولوجي أحيانا (مشل 
الاهتمام بالموضع وعدم الاهتمام بالموقعء» أو أن عقليتنا 
عقلية برية وليست بحرية» على غير ذلك) وإذا انتقلشانا من 
الرحلة التقويمية الوصفية إلى الرحلة التقييمية؛ أي الحكم 
والتقدير والتقييم» فإننا نجد أن الرؤية الوصفية السابقة للواقع 
الجغرافي التاريخي لمصر؛ أي التجانس والتدرج والاعتدال 
والتوسطء تكاد تكونان منهجًا للحكم والتقييم» فإذا كان 
الاعتدال والتوسط والتجانس والتكامل هو عبقرية مصر 
وخصيصتها الجوهرية» فإن ما يسيء إليها ويحط من قدرها 
هو اختلاف هذا الاعتدال وهذا التوسط. 
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ولا شك أن القول بالاعتدال والتوسط والتجانس هو حكم 
قيمي مستخلص من استقراء وصفيء ولكنه في الوقت نفسه 
هو معيار يتخذ للحكم والتقييم» فما اتفق معه كان ص حيحا 
وما توح عليه كاق:بيناء جما أكثق' الأيكلة الكندى بعت اكتف 
ببعضها: 

أشرنا من قبل إلى غلبة الموضع على الموقع أحيانا.. إنه 
اختلال لهذه الموازنة "ولو اهتمت مسر بالموقع لتغير 
تاريخها كله". إن سيادة عقلية البر على عقلية البحر هي التي 
أضعفت من البعد التجاري لمصر. 

إن السلطة المركزية المرتبطة بنظام الري» تتعاون في 
هذا مع المشاركة الجماعية التضامنية الشعبية ولكن.. كان 
شكاك كنم كسان ةو المتساض لسن ككنا فهو اننا كا 
يقال» بل هو حكم بشري منحرف. 

(المأساة ليست في ضبط النيل وإنما ضبط الحكم). والأمة 
هي خضوع الشعب للطغيان» هناك دائمًا مقاومة:؛ ولكنها 


لبست متصلة ولم تتحقق ثورة شعبية جذرية. 
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في الاقتصاد هناك ثنائية الانغلاق والانفتاح. والانفتاح هو 
انزلاق» واختلاف للتوازن والتجانس. "إنه فتح الباب 
للرأسمالية الفردية الاستعمار» وسيطرة طبقة طفيلية 
استهلاكية مليونيرة عاتية" "الرأسمال الأجنبي خرج من باب 
التأميم ودخل من باب الانفتاح" "الانفقاح أعلى مراحل 
الرأسمالية". 

هناك إفراط السكان في مواجهة انخفاض المعيشة. 

وهناك زيادة البيروقراطية وانخفاض الكفاءة. 

وهناك الجنوح أحيانا إلى الفرعونية على حساب 
العروبة... إلخ.... إلخ.. 

خلاصة هذا كله» أن التجانس والتكامل والتوازن والتدرج 
والاعتدال هي الصفات الأساسية لمصرء مكانيًا وتاريخيًا 
وسكانيًا واقتصاديًا واجتماعيًا وأيديولوجيًا وحضاريا. 

إن الخروج عن هذه المعابير - في رأي جمال حمدان - 
هو خروج عن حقيقة مصر. 

بقى بعد ذلك القسم الثالث في بنية الكتاب وهو أفاق 
المستقبل» وأسس التقويم والتغيير؛ أي الإجابة على السؤال: 
إلى أين.. وكيف". 
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نقطة البداية عنده هي الديمقراطية.. فقضية القهر السياسي 
هي أَسّ وجذر مشكلة الشخصية المصرية ومصدر كل 
سلبيتها وعيوبها وأمراضها الحادة المزمنة:» بالديمقراطية 
تسير مصر في طريق الشفاء من هذه الأمراض والسلبيات. 
هذه هي دعوته. 

على أن الأمر في تقديره يتطلب حدثا عظيمًا يرج مصر 
رجاء ويخرجها من مأزقها التاريخي الوجودي» ومن دوامة 
الضتغار .و الهوااة.والأرعات» المتر اكية" نين للا اند.مرم: العتفت: 
العنف الثوري: على أن يكون "عنفا حميد" معتدلاً. فالعنف 
التثوري عنده 'قليل منه يصاح الأمة» كما أن كثيره يضرهاء 
بل من غياب هذا العنف» الثوري" جاءت السلبية الواضحة 
المخزية في سجل مصر عبر التاريخ". 

ويعرج جمال حمدان على الاقتصادء فيرى أن كلا 
الانفتاح والانغلاق مطلوب ومفيد؛ فالانفتقاح تنمية طبقية 
برجوازية واستغلال باسم الوطنية» والانغلاق تنمية وطنية 
لمصلحة القاعدة العريضة من الجماهير. وهو يدعو إلى قدر 
موزون من الانفتاح والانغلاق» وإلى نوع من المواءمة بين 
الأيديولوجية والتكنولوجيا في صيغة تجمع بين الانغلاق 
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الواسع والانفتاح الضيق» أو على حد تعبيره 'تجمع بين كثير 
من الانغلاق الضيق مع قليل من الانفتاح الواسع". 

أما من الناحية السياسية فهو يرى أن مطلب الدولة 
السياسية القائمة على العلم والتكنولوجيا ليس مطلب بقاء 
فحسبء وليس هدفا اقتصاديًا أو ماديا فحسبء بل هو مطلب 
سياسي كذلكء؛ وهو مفتاح الوحدة العربية. إن الوحدة العربية 
في تقديره هي الإطار للدولة العصريةء كما أن الدولة 
العصرية هي مفتاح الوحدة العربية. وهو يؤكد أن لا وحدة 
للعرب بغير زعامة مصرء ولا زعامة لمصر بغير استرداد 
فلسطين للعربء لأنه لا وحدة للعرب بدون استرداد فلسطين. 

ولكن ماذا عن التوجه الأيديولوجي والاقتصادي العام لهذه 
الدولة السيامية الحقيةة؟ يقول: فلناكة مق الحضارة' القويية 
جانبها المادي التكنولوجيء أما العمق الثقافي فهو الثقافة 
العربية الإسلامية. إنها أصالتنا الثابتة. إن الثقافة عنده ههي 
الثوابت أما الحضارة فهي المتغيرات. فليكن ارتباطا علميَا 
تكنولوجيًا على أساس من تقافتنا العربية الإسلامية. هذه هي 


دعوته. 
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وهذه باختصار شديد ومخل:؛ العناضر العامة الأساسية 
لشخصية مصر كما يراها جمال حمدان» سواء في مستواها 
الوصفي أو التقييمي.. وهو يعرضها علينا عبر آلاف 
التفاصيل الدقيقة الطبيعية والبشرية» وخلال عمليات تحليلية 
وتركيبية على مستوى عال من العقلانية والذكاء» مس تخدما 
لغة عربية رصينة خاصة تجمع بين العمق والرنين الشعري» 
والقدرة الفاتقة على صك الصياغات الجديدة. 

ومع احترامي وتقديري العميق لهذا البناء المتكامل 
الشامخ» الذي هو ثمرة جهد خارق» ومعرفة عميقة وأمانة 
فكرية ووطنية صادقة» فقد تكون لي بعض الملاحظفات 
المفيخية بخاصعة: 

حقاء إن جمال حمدان في أكثر من موضع من كتابه يؤكد 
بأنه ليس هناك حتم جغرافي» وإن كان يؤكد فقط وجود حسم 
جغرافيء وقد يكون الحسم قريبًا من الحتم» ولكن الحسم هو 
تأكيد للفاعلية الجغرافية» التي يعني إنكارها إنكار السببية 
العلمية. 


عير 
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كما يؤكد كذلك أن الجغرافيا عامل هام في تفسير الحياة 
الحضارية المصرية» ولكنها ليست العامل الوحيد بل ليست 
العامل الأهم. ولهذا فهو يرفض التفسير بالعامل الواحد»ء فعند 
حديثه مثلا عن السكان وتوزيعهم يقول "إن الغطاء البشري 
غطاء فصله النيل على قد مصر.. "ثم سرعان ما يستدرك 
قائلا: 'وهذا لا يعني أن النيل هو العامل الوحيد في تفسير 
توزيع السكات» فهناق عوامل: أخرئ:غذيدة: طبيعية ويقرية 
واقتصادية واجتماعية وحتى تاريخية. ولهذا كذلك فهو 
يرفض التفسير المناخي» كما يرفض التفسير العنصري 
العرقي له بل يتبنى بشكل صريح في بعض الأحيان الجدل 
الهيجلي في التحول من التقرير إلى النقيضء فإلى التركيب 
على حد تعبيره» وهو يتحرك دائمًا في دراسته للظواهر من 
التحليل التفصيلي لها إلى التركيب النظري العام. 

هذه بالفعل بعض السمات البارزة في منهج دراسته 
العملية في هذا الكتاب. إلا أن في بعض تطبيقاته وتنظيراته 
العامة ما يثير بعض التساوّلات والملاحظات النقدية: 
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فهو وإن لم يقل بالحتم الجغرافي» فإنه كاد أن يجعل 
العوامل الجغرافية الطبيعية في مستوى العوامل الجغرافية 
البشرية والاجتماعية من حيث الفاعلية» مما أفضى به إلى 
هذه الأحكام العامة المجردة الإطلاقية بالتجانس والتكامل 
والتناسب والوسط والاعتدال سواء في المستوى الطبيعي أو 
المستوى البشري بغير تمييز بينهما أو تمايزء وإن جنح 
أحيانا إلى الجانب الطبيعي الخالص؛ مما يرجح رؤية مادية 
ميكانيكية إلى بعض الظواهر . 

وتأسيسا على هذه الملاحظة الأولى» فإن عملية التفسير 
السببي أو العلمي عنده تكاد تكون عملية عواملية؛ أي تضع 
مختلف العوامل على مستوى واحد من الأهمية في بعض 
الأحيان؛ مما يحول التفسير إلى مجرد وصفء لأنه بهذا لا 
يقدم تحديذا للعامل الحاسم في الحركة» وخاصة في المجال 
الاجتماعي و السياسي. 

وتأسيسا على ذلك؛: تبرز سمات التجانس والتكامل 
والوسطية والتوازن والاعتدال إلى آخر ذلك كعملية ناجمة 
عن متوسط حسابيء أو متوسط عوامل متداخلة» ولا يبرز 
أي شكل من أشكال الصراع الجانب الاجتماعي والبشري 
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خاصة. ولهذا تفتقد الرؤية الطبقية في التضاريس 
الاجتماعية» بل تصبح المعادلة الهيجلية عملية انتقال بندولي 
بغير صراع من حالة إلى حالة أخرى 'مختلفة" ثم إلى حالة 
ثالثة "متوازنة". 

ولهذا فإنه برغم الطابع التاريخي العام للمنهج» يكاد يسود 
الثبات في الرؤية العامة» ويكاد التاريخ البشري يصبح مجرد 
تدفق زمني» لا حركة تاريخية اجتماعية صراعية.. 
'فالاستمرارية" تكاد تصبح استمرارية خطية؛ طولية:» 
و"الانقطاع" يكاد يفسر في أغلب الأحيان بعامل خارجيء كما 
تفسر بعض الظواهر تفسيرا دوريًا على الطريقة الخلدونية» 
وخاصة في مسألة السلطة. 

ولهذا كله» قد تسود في الكتاب بعض الأحكام المثالية 
التوفيقية مثل : 

-١‏ أنه ينفي عن القرية المصرية الصراع الدامي الذي 
عرفته القرية الأوروبية بين الإنمان والإنسان: 
ويقول بأن الحكومة المركزية والمجتمع التعاوني 
هما الظاهرتان الحتميتان في كيان مصر الفيضية.. 
ويستخلص من هذا بأنه إذا كانت البيئة الفيضية 
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تحتم قيام حكم قوي وتنظيم سياسي مؤثرء فما معنى 
هذا؟ معناه ببساطة - كما يقول - 'باأن النظام 
النهري وأيكولوجية النيل تؤهل بطبعها وتلقائيا 
لعنصر كامن أصيلء ويعيد المدى من الاشتراكية 
التعاونية بالدقة". 

وتأكيدا لنفس هذا المفهوم السابق يميز بين الثورة 
المصرية والثورة الفردنسية والقورة السوفييتية 
15 بالقاعدة الهيحلية لحسلب تعامله معهأا 
فيقول: 'إذا كانت الثورة الفرنسية هي التقرير 
والشيوعية هي النقيضء فإن الثورة المصرية بحق 
هي التركيب الذي يجمع بين محاسن كل منهما دون 
أضداد أي منهما. وهي لا تعرف التطرف بل تقف 
في الوسط. ومن هنا يبرز مفهومه عن "العنشف 
الحميد" الخالي من أي دلالة اجتماعية. 

الدولية الكبرى» فهي جميعا تكاد أن تكون على 
مستوى واحد من حيث استعماريتهاء يقول في نص 
من نصوصه "انتقلنا من قطب الاستعمار القديم 
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المباشرة: والتبعية الكاملة إلى قطب الاستعمار 
الأيديولوجي والصداقة الزائلة؛ ثم إلى قطب 
الاستعمار الجديد والصداقة الزائفة.. تخلصنا من 
التبعية لأوربا خلال روسياء ومن التبعية الروسية 
خلال أمريكاء ولذلك عدنا إلى الغرب". 

ولقد سبق أن أشرنا إلى قوله بالوسطية بين الانفتاح 
والانغلاق» وبالتوفيقية بين تكنولوجية الحضارة 
الغربية. (وما أعتقد أنه يقصد بهذه التنمية 
الرأسمالية فقد نفي إمكانيتها) وبين الأيديولوجية 
العربية الإسلامية. والواقع أن هذه الوسطية 
والتوفيقية تكاد لا تشكل مركبًا جديدًا من طرفين؛» 
بل هي تركيب وسطي يجمع بين هذين الطرفين. 
على أن منهجه يتحرك دائما بين ثنائيات سعيًا وراء 
زواج سعيد بينهما؛ أي وسط عادل متزن متعادل 
بين طرفيها. ولا يقف هذا الأمر على المفاهيم» بل 
يمتد إلى الجانب الأسلوبي من لغته وتعابيره 
البلاغية الجميلة مثل "التهويل والتهوين" و"التهليل 
والتضليل" و"التمجيد والتنديد" و"الانبهار والانهيار" 
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و"التقوقع والتميع" و"الأصيل والدخيل" و"التقاليد 
والتقليد" و"النافورة والبالوعة" و"التمالك والتهالك" 
إلى غير ذلك» بين هذه الثنائيات المفهومية 
والبلاغية؛ يصوغ جمال حمدان فلسفته التوازنية 
التجانسية والتوفيقية التي قد لا تفضي - رغم نوايأه 
التغييرية التثويرية - إلا إلى رؤية قومية إصلاحية 
فكدية: 
هذه بعض ملاحظات منهجية» لا تقلل بحال من ضخامة 
وشموخ هذا العمل العظيم الذي قام به جمال حمدان. وهي 
تعبير عن نفس الصراحة والأمانة العقلية التي يتوخاها في 
كتاباته. كما هي تعبير عن الاحترام العميق لعمله العلمي؛ 
فعلمية العمل وجديته تقاس بمدى ما يثيره لدى قارئه من 
أفكار وإشكاليات» وهي فوق هذا وذاك امتداد لحوار قديم منذ 
سنوات بعيدة تزيد على الثلاثين» أرجو أن نعاوده معّا 
مساهمة منا في تنشيط الحوار العلمي والفكري في بلادنا. 
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على الى أقوك: في :الخوانة»: لطل سكن عينةه لكات 
النقدية التي أوجهها لكتاب جمال حمدان أن تكون نتيجة لما 
حاوله جمال حمدان من تقية - على طريقة أهل الشيعة - في 
عرض أفكاره» حرصا على ضمان نشر كتابه.. أقول هذا 


الأمر الأول 


الأمر الثاني 


: هو أن في الكتاب ما يرد على هذه 
الملاحظات النقدية الذي لا أشك في أن جمال 
حمدان كان واعيا بها. 

: هو هذا النص الذي جاء في مقدمة الفصل 
الأخير من الجزء الرابع من الكتاب» وهو 
الوسن. الكاهن: «العاقة يون همير :: الوف: 
وهو نص طويل أكتفي بأن اجتزئ منه هذه 
الفقرة تحت عنوان "توضيح لا بد منه للقارئ) 
تقول الفقرة "إلى أن يزول " وجه مصر القبيح" 
نهائيا وكذلك وجه العرب الكالح القتميء 
المتنطع حا فإن من الواضح تمامّا في 
الوقت الحالي الرديء الساقط استحالة كتابة 
هذا الباب كما ينبغي» وكما كان في خطة هذا 
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العمل الكور: لسن من نج لوكت الا اوت 
حرصا على سلامتنا أو حتى على أمنناء ولكن 
تقل يدواضة على اللذاوضيو ب ا الكقان 
إليه.. وكل لبيب بالإشارة يفهم". 
أليس من حقنا إذن أن نقول لعل في بعض صفحات 
الكتاب الأخرى» وبعض فصوله وأحكامه» بعض التحففلات 
أو الأفكار التي لم يعبر عنها جمال حمدان» كما كان يجب أن 
ع 
انما كام الامنوة فقهية الذكتون: كمال همه نمه الوتقسه 
الفلازدة نالعال النمادنسى المفكر العسوو. و الورعطتي» المتفاني ف 
حب وطنه وأمته.. وتحية لعمله العظيم الذي يعد بحق إضافة 
خصبة إلى تراثنا الجغرافي والعلمي وإلى ثقافقتنا القومية 
عام 
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)1( 
هذه التوفيقية 
في حركة التحرر العربية/") 


قال لي صاحبي: كثيرة هي المفاهيم المتخلفة السائدة في 
حناككا وومساز سأتنا السساسةى الاجتماعية , الاقتصباكرة والثقافية 
عامة» والتي تقف سدودا وعقبات في وجه تحررنا الوطني 
وتقدمنا الأجماعي وورحدقضا القرسية التمتراطية. نع هذا 
حق ولكن.. دعني أسألك: ما الذي تراه بين هذه المفاهيم أشد 
تأثيرًا وخطرا في تكريس ما تعانيه اليوم حركة التحرر 
الوطني العربية هن :تردد وؤتخائل: وتكوص؟ أنا أعرف» أنك 
ستقول إن محنتنا تكمن في نظم الحكم السائدة» وفي طبيعة 
مص ألّحها الإقتدانية والطيفية: التى تمك في تزجهائيا 
السياسية. حسناء أوافقك. ولكني لست أسأل عن هذا. وإنما 
أسأل عن أبرز المفاهيم التي تحقق بها هذا النظم ولم يمهلني 


(أ) جريدة القبس الكويتية: 24/2/1985. 
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صاحبي كي أجيبء وإنما سارع إلى الإجابة عني قائلا: لا 
شك إنه الجمود الفكري والتعصب واللاعقلانية. أليس كذلك؟ 

وقلت لصاحبي: عذرا إني خيبت ظنك واختلفت معك فيما 
ول عدا ةي الى ا ادن التمحمتي : الحمو: 
واللاعقلانية في حياة الأمم عامة وفي حياتنا العربية خاصة. 
ولكني ما أعتقد أنها أخطر ما تعانيه من عقبات في تنمية 
وتجديد حياتنا. بل دعني أؤكد لك إنه قد يكون التعصب 
والجمود والسلفية في بعض لحظات وحالات من التاريخ» 
دافعًا ومُحرضنًا إلى أفعال خارقة» ومنجزات باهرة! 

وقاطعنيى صاحبي مستنكر!: تدافع عن التعصب والجمود 
والسلفية؟! 

قلت لصاحبي: لا.. لست أنا الذي يدافع عن مثل هذه 
المفاهيم! وإنما هو درس التاريخ الموضوعي الذي نس تقرئه 
في المنطلقات الأولى لكثير من الحركات التاريخية الكبرى. 
حقاء إن التعصب والجمود يؤديان في النهاية إلى انتكاسات 
لهذه الحركات. على أني ما أريد أن أجادلك في هذا الأمرء 
وإنما أردت أن أقول لك إن هذه المفاهيم ليست هي أخطر ما 
تعاني منه حركة التحرر الوطني العربية. إنها مفاهيم 
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تستخدمها الأنظمة العربية وتوظفها كأدوات وهراوات فكرية 
وعملية لضرب خصومها من دعةة التحرر والتقدم 
والديمقراطية. بل إن هذه الأنظمة غالبا ما تشجعها وتروج 
لها في الحدود التي لا تتعارض مع سلطاتها ومصالحها. 
ولكن ما أكثر ما تصطدم بها عندما يتجاوز أصحابها هذه 
الحدود. على أن هذه المفاهيم ليست من اصطناع هذه 
الأنظمة» ولا تشكل أيديولوجيتها الرسمية المعانة في أغلب 
الأحيات .كما أنها ينث أسيانًا لما تعائية مت أوضاع التردي 
والتخاذل والنكوص في مختلف مجالات حياتنا السياسية 
الاقتصادية والاجتماعية والثقافية. بل لعلها أن تكون إفرازات 
ونتائج وردود فعل لهذه الأوضاعء وإن تكن رغم هذا تعمل 
بشكل مباشر أو غير مباشر على تكريس هذه الأوضاع 
نفسها إنها بغير شك عزاء وهمي للمحن التي تعانيهاء وغذاء 
للوعي الزائف السائدء ليست أنكر هذا. 

ولكني - مرة أخرى - أقول لك إنني لا أراها يا 
صاحبيء أخطر ما في حياتنا العربية الراهنة من مفاهيم 
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وقال صاحبي وقد نفد صبره: قل لي إذن» ما هو أخطر 
على حياتنا من هذا الجمود والتعصب؟ هل هناك ماهو 
أخطر من التوقف عن الفعل» وعن التفاعل مع الجديد» وعن 
صناعة المستقيل؟! 
قلت لصاحبي : من قال لك يا صاحبي إنه من الممكن للفعل 
الإنساني أن يتوقف وللحياة أن تجمدء وأن 
تتعامى عن المستقبل حتى في إطار هذه 
المفاهيم الجامدة المتعصبة!؟ إنها بغير شك 
تحمل رؤى محددة - قد تكون قومية مثالية 
أو دينية سلفية - لصياغة الحاضر والمستقبل. 
على أنها لا تحمل برنامجًا له من الموضوعية 
والشمول ما يتيح لها التحقق. 
اليا تعدل مم تبعداف «الشلد رو الزرفظء أكان من سه 
قدرات التجديد والبناء. ولست مع ذلك افحل او :اهنعو .خسة 
خطرهاء وإن كنت أرى أن الخطر الأكبر في حياتنا يكمن في 
مفاهيم أخرى سائدة تزعم لنفسها حماية الحرية» وهي تكرس 
استعبادنا» وتزعم لنفسها الحرص على الاستقلال وهي تعمق 
تبعيتناء وتزعم لنفسها وراثة التراث والحفاظ على الأصالةء 
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وهي تمسخ كل تراث» وتمرغ بالعجز والاستحذاء كل 
أصالة» إنها تلك المفاهيم الملتبسة» المراوغة» وتلك الأضاليل 
والفخاخ الفكرية التي تسلم رقابنا وكرامتنا ومصالحنا لأعدى 
أعدائناء وهي تتغنى باسم الله وياسم الانفتاح وباسم الإبداع 
الذاتي وباسم الخصوصية الحضارية! هل تذكر يا صاحبي 
قول الشاعر: 
وها هتااكنا ١‏ حك على انه الدقاد. 
نحن باسم الله نذبح» وباسم الحب نذبح وباسم الأصالة 
نذبح» وباسم الانفتاح نذبح» ونذبح مصالحنا الوطنية وقيمنا 
الاجتماعية» ومبادئنا القومية لمصلحة الذين يتحكمون في 
رقابنا ويسلموننا لأعدى أعداثنا!! 
وصاح صاحبي مغوثًا : يا إلهي.. أتدين مفاهيم الأصالة 
والخصوصية والذاتية والحضارة والإيمان: 
وتعدها مسئولة عن تكريس تخلفنا وتبعيتنا؟!. 
وقلت لصاحبي: لا يا صاحبي.. لاء إنما قصدت أن هذه 
فتاهي :اللزيلة حيتكى بصيو لا :الى ها ينافضيها 
ا 
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وقال صاحبي : هذه مسألة ممارسة تخطئ أو تصيب ولكن 
لا خلاف على المبادئ التي تتضمنها هذه 
المفاهيم. . 

وقلت لصاحبى : بل هي مفهوم مبيت وسائد يتحكم ويوجه 
مختلف هذه الممارسات والمفاهيم في حياتنا.. 

وقال صاحبي: لم أفهم. . أي مفهوم تقصد؟. 

وَقلك الضتاخبى» الك -مقهوم ولاه أغلف جتكرينا و كتلكا بجويهن 
حقيقتنا التاريخية وجوهر ذاتيتنا وأص التناء 
وخلاصة ترائثنا وفلسفتنا الخاصة»ء وسبيلنا 
الأوحد لتمايزنا الإبداعي الحضاري. إنه 
مفهوم التوفيقية» مفهوم الثنائية والازدواجء 
الذي يعشش في كل ممارسنتنا السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية والثقافية. إنه الرؤية 
المتهية الدسيحة لسن نتفي اضيا 
وازدواجها دورها الفعال في تكريس تحالفنفا 
وتبعيتنا. إنه قناع الحكمة المتزنة والوسطية 
السعيدة والاتزان الوقور والتعادلية الرزينة 
بين طرفين. على أنه مجرد قناع ما أكثر ما 
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يشف ويكشف عما وراءه من تورط وتواطوؤ 
دائمين لمصلحة طرف» وعلى حساب الطرف 
الآخر: أو على حساب الطرفين معّاء 
والتشاحة :طوفه نانك لاديف التيد نس الحهين 
به في أغلب الأحيان!. 

وصاح صاحبي مغوثًا مرة أخرى: أراك يا صاحبي تتهم 
وكفيق كل :فكرنا: القديى :و السدية» كل (السوراء. 
أليست التوفيقية هي بنية فكرنا العربي 
الإسلامي كله؟!. 

وقلت لصاحبي: هذا هو الوهم الأكبرء الذي يقزل يه أغلنين 
مُفكرينا وكتابنا هكذا يقول د. زكي نجيب 
محمود في تحديده لملامح فلسفة أصيلة لفكرنا 
العربي.. وهكذا يذهب توفيق الحكيم في بحثه 
عن فلسفة تعادلية شاملة: وهكذا امن علال 
الفاسي في فلس فته التعادلية ذات الأبعاد 
السياسية والاجتماعية والفكرية التي أصبحت 
خطا أيديولوجيًا لحزب الاستقلال في المغرب»: 
وإلى هنا ينتهي د. عبد الحميد إيراهيم في 
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استقرائه لمختلف تعابيرنا العربية الفكرية 
والفقهية والأدبية في كتابه "الوسطية العربية". 
وإلى هذا يذهب كذلك د. محمد عمارة في 
دعوته الوسطية؛: وهذا ما تستطيع أن 
تستخلصه ضمنا في كثير من الكتابات الفكرية 
والأدبية عند. محمد كامل حسين في تفسيره 
البيولوجي للتاريخ» وعند د. يوسف مراد في 
فلسفته النفسية التكاملية» وفي ثنائية القيم عند 
نجيب محفوظ ومحمود المسعدي» وفي 
رارف ة العاف وق :اأررو جو انمه ورين الل 
والعقل في التصور الإسلامي عند حسن البنأا 
وسيد قطب. كما نستطيع ال انتفبون: شد 
التوازنية والوسطية والتوفيقية في مختلف 
المعاوساكه ‏ النساسنة بو الاقتسادكة بو الالستباهة 
والكروة دي :تل دررية ربصية 
والمحافظة فحسبء بل في النظم ذات التوجه 
القومي التقدمي كذلك مثل النظام البعثشي 
والناصري والليبي والجزائري» ودعاة الطريق 


630 


الثالث عامة. ما أريد أن أغوص في تفاصيل 
سبق أن عرضت جانبًا منها في بحث قديم في 
نشرته في مجلة لابانسيه الفرنسية في عدد 
نوفمبر ١987‏ وحسبي أن أكتفي بالإشارة 
إلى كتاب د. محمد جابر الأنصاري 'تحولات 
الفكر والسياسة في الشرق العربي 19.0- 
"الذي صدر عن سلسلة عالم الفكقر 
الكويتية عام .١114٠0‏ فقد عرض لهذا المفهوم 
السائد في فكرنا المعاصر بين -1١9586‏ 
عرضنيا تاريخيًا تحليليًا قيماء يستوعب 
كثيرا من التفاصيل والدقائق بروح موضوعية 
جادة. إلا أن الدكتور الأنصاري انتهى في 
كتابه إلى القول بأن "الطبيعة العربية الإسلامية 
مرتبطة بالروح التوفيقية" وأن "الشرق العربي" 
الأوسط 'ليس جغرافيًا فقطهء وإنما على 
الأرجح فكريًا وحضاريا.." (المرجع المذكور 
صفحة .)١1١7‏ وهذا ما اختلف فيه معه» ومع 


غيره من المفكرين والكتاب الذي يذهبون 
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وقال صاحبي 


قلت لصاحبي 


مذهبه أو يذهب هو مذهبهم في تعميم الظاهرة 
التوفيقية» وجعلها طبيعة للفكر العربي. وإن 
كان الدكتور الأنصاري والحق يقال يعرض 
في كتابه هذا لسمات» وتيارات أخرى في 
الفكر العربي غير التوفيقية» كما يتحفظ بتعبير 
"على الأرجح" في وصفه للوسطية الفكرية 
والحضارية للشرق العربي. 

: لقد ذكرت في كلامك أغلب الرعوس 
المفكرة الكبيرة في ثقافتنا المعاصرة: فلو 
أضفنا إليهم أعلام فكرنا العربي الإسلامي 
القديم الذي تتسم كتاباتهم وأراؤهم بسمة 
التوفيقية كذلك ألا يتيح لنا ههذا القول بأن 
التوفيقية هي بالفعل بنية الفكر العربي قديما 
ولد ا 

3 الأبدنيا تحني كليين فاك أو لزنا فيه 
في الفكر بالطبيعة الثابتة. ولعلي في حديث 
سابق أخذت على الدكتور الجابري أنه يقول 
بالبنية القياسية كبنية أساسية للفكر العربي 
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عامة. هذه رؤية غير علمية تفصل الفكر عن 
واقعه الاجتماعي وسياقه التاريخي. إن 
التوفيقية سمة بارزة سائدة من سمات فكرنا 
العربي قديمًا وحديثا. ولكنها لا تشكل كما يقال 
كديع نهذ |" الفكو يطلنى حاتف فلسيزن تاك 
طبيعة ثابتة لهذا الفكرء وليس هذا الفكر على 
إطلاقه أبدا.. وإنما تختلف وتتعدد وتتصارع 
في دأخله مفاهيم شتى» وإن كانت السيادة في 
كثير من الأحيان» وفي كثير من التيارات 
المفهوم التوفيقية وهو مفهوم مرتبط بوقائع 
وملابسات وشروط اجتماعية وتاريخية» وليس 
صفقة أو سمة للفكر العربي في ذاته وعلى 
إطلاىقه. على أن هذه الصفة 
أو السمة التوفيقية نفسها تختلف وتتنوع دلالتها 
باختلاف وتنوع الأوضاع والمواقفف 
والملابسات السياسية والاجتماعية. إن 
التوفيقية كتعريف أولى علاقة بين طرفين. 
ولهذا تختلف هذه العلاقة لأنها علاقة مختلفة 
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وقال صاحبي 


دائماء رغم كلمة "التوفيقية" المعبرة عن هذه 
العلاقة. ويقع الاختلاف - كما أشرت من قبل 
- لمصلحة طرف وعلى حساب طرف آخرء 
أو على حساب الطرفين معاء ولمصلحة طرف 
مستويات التوفيقية ودلالتها كما ذكرت لك منذ 
: معنى هذا أن التوفيقية ليست توفيقا بين 
طرفين؛ أي ليست توفيقية ما دامت تعبر عن 


وقلت لصاحبي: هذا بالدقة ما أريد أن أقول» لنأخذ نموذجَا 


من تراثنا القديم. الموقف التوفيقي لدى 
الأشاعرة مثلاء إنك تعرف بالطبع الخلاف 
الفكري نشأ حول الفعل الإنساني» هل هو 
صادر عن الإرادة الحرة للإنسان كما كان 
يقول المعتزلة أو عن إرادة الله ومشيئته على 
نحو مباشرء كما كان يقول المجيرة؟ ولهذا 
خاون الأتناعوة زر كقفوو ا عا تفشكنا مديف 
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الأمرين» فقالوا بنظرية الكسب. 'فأفعال العباد 
- كما يقول حجة الإسلام الغزالي في كتابه 
'وؤضبَة الطالبيقم بورعييدةالسالكية 7ت مضحافة 
إلى الله خلقا وإيجاداء وإلى العبد كسبّاء يتاب 
على الطاعة؛ ويُعاقب على المعصية. فقدرة 
العبد عند مباشرة العمل لا قبْلهُ. فحينما يُباشر 
العمل يخلق الله تعالى اقتدار عند مباشرته 
فيسسمى كسيا 'أي أن الإندب ان 
لا يفعل بقدرته هوء وإنما بكسب يهبه الله له 
ليجعله قادرًا على الفعل. لأن الفعحل عند 
الأشاعرة لله وحدهء ولا فعل لغير الله. هذا هو 
الموقف التوفيقي الذي تبناه الأشاعرة بين 
القول بالإرادة الإنسانية الفاعلية الحرة» والقول 
بنفي هذه الإرادة عن الإنسان ورد كل فعل 
إلى الله تعالى. ولكننا إذا تأملنا هذه التوفيقية 
الأشعرية لوجدناها في النهاية نفيّا للإرادة 
الحرة للإنسان! ففعله يتحقق بما أكسبه الله من 
قذرة على الفعل» إنها إذن توفيقية ظاهرية؛ 
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ككل توفيقية وهي في حقيقتها جبرية كاملة. 
ويتضح انتفاء هذه التوفيقية في الفصل الذي 
عقده الغزالي للسببية في كتابه 'تهافت 
الفلاسفة" ففي المسألة السابعة عشرة من 
مسائل التهافت العشرين يقول الغزالي بأنه لا 
فعل لمادة في مادة» وإنما نحن نعتقد بهذه 
الفاعلية بتأثير العادة لا أكثر. والحقيقة أنه 
سر افو ام تحدرة اد :و لخصو قو وفكةا 
اقترانهما يحدث الفعل بينها بإرادة الله وفعله. 
دكين اقرح لع سان يزور الما فو 
فهي لا تحترق بسبب ملامستها النارء وإنما 
عند ملامستها النار؛ أي النار ليست سبب 
الاحتراق» فالسبب الأول لكل شيء هو الله. 


ولهذا كذلك رأينا هذه التوفيقية تختفي عند الباقلاني وهو من 


كبار منظري الأشاعرة في كتابه "التمهيد" في تفسيره لأسباب 
غلاء الأسعار ورخصها. ونقرأ قوله " فإن قالوا: فخبرونا عن 
الأسعار غلائها ورخصهاء من قبل من هو؟ قيل لهم: من قبل 
اتفال :الا :كاف لكايه ف زر انه ويوفر الدو اكع كارن 
لحقه )م (التفوية التكتدة الشتر فد ستربور واه فده +0). 
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أردت أن أقول بأن التوفيقية في الحقيقة» كل توفيقية» في 
التحليل الأخير ليست توفيقا بين طرفين أو بين أطراف: 
وإنما هي تغليب لطرفء وترجيح له. على حساب الطرف 
أو الأطراف الأخرىء وإخفاء هذا التغليب والترجيح خلف 
قناع توفيقي ظاهري. 

وضبا #ضباصى مق ذا المرة الثالثة«حمية :يبا باهي 
حسبك. إنك بهذا تدين كل توفيق» تتهم كل اتفاق» تستعبد كل 
حر وسطي لخلاف أو اختلاف؛ بل لعلك بهذا ترفض كل 
تفاقة» 5 'تهالفة» كل :مصبالحة؟!:هاذا تكورة عاية هيائف| 
الإنسانية لو أخذنا بتفسيرك هذا يا صاحبي؟ هل هناك حياة 
إنسانية ممكنة بغير هذا اللقاء في منتمسف الطريق بين 
متنازعين؟ بغير هذا التوفيق بين متخاصمين؟ بغير حل وسط 
بين مشكلتين عصيتين؟ هل تتمٌ كل هذه الأمور بالضرورة 
يا صاحبي لمصلحة طرف وعلى حساب طرف؟! لماذا 
لا تتساوى وتتكافاً مصلحة الطرفين» بل الأطراف في مثشل 
هذه العلاقات؟ أهذه هي التوفيقية التي ترفضها وتدينها؟ 
أليست هي ضرورة من ضرورات العلاقات الإنسانية في هذا 
العالم المعقد الذي نعيش فيه حتى ولو تمت على حساب 
ةق الخطو اك ذا كات :هنا تكسن المصلحة: اكير 


637 


وقلت لصاحبي: أنا معك تمامًا في كل ما تقول: ولكنك تخلط 
يا صاحبي بين أمرين» تخلط بين التوفيقية 
والتوفيق» وهو خلط تتستر به التوفيقية لإخفاء 
حقيقتها وخاصة في خيرتنا العربية. 

وقال صاحبي متعجبا : ما الفرق بينهما؟. 

يالا لوي ارو لبور باتني ا يه 
موضوع حديثنا المقبل. 
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حركه التحرر العربيه بين التوفيق 
4 د 0 

والتوفيقيه 
كلت لصناحبي سمكانقا الحنيث الذي القطع ييه ا حول 
التوفيق و التوفيقية: إن الخلط بين التوفيق والتوفيقية يا 
صاحبي هو محاولة لإخفاء حقيقة التوفيققة ذاتهاء تمامّا 
وقال صاحبي : لست أفهمك! في رأيي أن التوفيقهية هي 
قألفة: مماريطة الثرفية, تماق الطتلول 
الوسطى بين المشاكل المختلفة عليهاء كما أن 
أرى اختلافا أو تمايز! بينهماء إنهما تعبيران 
هو حقيقةى احدة تكان تشكل محور ١‏ لسامنا من 
محاور حياتنا» بل ضرورة من ضرورات هذه 

الحياة. أليس كذلك؟!. 


() جريدة القبس: 3/1985. 
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وقلت لصاحبي: لا.. يا صاحبيء فهذا بالدقة هو ما أريد أن 
أوضح لك زيفه! إن مصدر الزيف هو 
استخدام مدلول لفظ آخر يمائله مظهريّاء إن 
ا 00 نسميه بالإزالحة 
الأيديولوجية أو الإسقاط الأيديولوجي: 0-00 
كلمة حرية» لعلنا لا نختلف في معناها المباشر 
البسبيط على الأقل» فهي تعني تخلص الإنسان 
من القيود التي تعوق فعله وتعبيره ونموه 
الإنساني الذاتي والاجتماعيء المعنوي 

والمادي. 
أليس كذلك؟ ولكن.. ألست معي أن كلمة الحرية هذه 
عنذما تستخدم في..عيارة "العالم الخر" مثلا تصيح .عطاء 
أيديولوجيًا لنظام اجتماعي دولي يقوم في مظهره على الحرية 
الاقتصادية» ولكنه في جوهره يتسم بالاحتكار والاستغلال 
والسيطرة والعدوانية وانتهاك حرية الناس أفرادا وشعوبًا! خذ 
كلمة أخرى قد أصبحت لها أهمية كبرى في حياتنا هذه الأيام 
هي كلمة الانفتاح» هذه الكلمة ذات الإيحاءات الطيية من 
'فتح" و'يفتح" و'مفتاح" إلى غير ذلك! ألا تستخدم هذه الكلمة 
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الطيبة الآن استخدامًا شريرا لتغطية أبشع» وأخس ظواهر 

التبعية للرأسمالية والإمبريالية العالمية؟! أذكر أنني في أواخر 

عهد الرئيس عبد الناصر كتبت مقالا انتقد فيه تبني مصطلح 

"المجتمع المفتوح" وأشير إلى دلالة هذا المصطلح عند مفكر 

مثل "بوبر" بما يتناقض وطبيعة فس فتنا الاجتماعية 

والاقتصادية آنذاك! وأذكر أن الرئيس عبد الناصر رد على 

ذلك المقال دون الإشارة إليه فى بعض خطبه قاتلا بأنه يقصد 

"المجتمع الثوري المفتوح". 

ومات عبد الناصرء وسقطت كلمة "الثوري" وبقيت كلمة 

المفتوح ومشتقاتها؛ لتعبر عما هو نقيض للثورة متخفية وراء 

الطيبة الخذاهرية الكلمة! 

وقال صاحبي : تريد أن تقول إن التوفيقية هي نقيض 
للتوفيق؟!. 

وفلك لضبااحي )"انين كراما ب ذعقا هذا العذية من اللذا نه لا 
معك تمامًا يا صاحبي في أن التوفيق هو جزء 
من نسيج حياتناء فنحن نمارسه في حل كثير 
مر قفتنا نان ورمشاكلنا: التتخضيئة و الأحكبا عه 
والإنسانية عامة» سواء لتصفية نزاعء أو لبناء 
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علاقة: أو لإقامة تحالف أو إزجاء تجارة أو 
عقد اتفاق أو معاهدة إلى غير ذلك من ملايين 
العمليات الصغيرة» والكبيرة التي تشكل بالفعل 
نسيج عقد اتفاق» أو معاهدة إلى غير ذلك من 
ملايين العمليات الصغيرة والكبيرة: التي 
تشكل بالفعل نسيج حياتنا اليومية. وقد يكون 
في هذه العمليات ما يتسم في كثير من الأحيان 
بالممس ب سس اومة 
أو المهادنة أو التصالح» بل التنازل كثيرااء 
وهو في العادة تنازل إرادي اتفاقي من طرف 
لمضاحة .طرف أخو خرضنا على مضه لهة 
أكبر للطرفين أو للطرف الذي تنازل» دون أن 
يمس هذا الكيان المبدئي لأي من الطرفين. 
على أن هةة: العمليات حميعا كر :اما فقا 
لغالاقافه لقوق حيرت المتسو في المتضح الهدم: 
ويحسب الأهداف المبتغاة التي يسعى كل 
طرف من الطرفين إلى تحقيقها» وما أكثر 
الأمئلة على ذلك في التاريخ السياسي والحياة 
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وقال صاحبي 


الاجتماعية والشخصية التي تستطيع أن نتبينها 
وأخ اتعدذهاء علن :أن هذ[ لأ بعنينا الازه. .و انها 
الذي يعنينا حقاء فهو أن نحدد دلالة وحقيقة 
هذه العمليات. إنها ليست تعليقا لحكم؛ أو 
لموقف أو لرأي بين الطرفين» ليست موقفا 
مزدوجا يعبر عن ثنائية قائمة متصلة» ليست 
توازنا بين رؤيتين مختلفتين داخل إطار واحد 
ساكن وثابت» إنما هي اختيار يحسم نزاعا 
واختلافا بين طرفين تحقيقا لمصلحة أكبرء 
وينتقل بالنزاع والخلاف إلى مستوى جديد. 

: وفيما تختلف التوفيقية عن هذا؟ إنها في 
تقديري البلورة والخلاصة الفلسفية لهذا الذي 
تقوله وتعترف به. 

: لا.. يا صاحبي. بل إنها عكس ما أقولء 
فالتوفيقية أيديولوجية تغذي وتكرس روح 
الازدواج والثنائية.. وعدم الحسم. إن التوفيق 
اختيار وفعل حاسم يتعلق بأمر جزئيء أو 
بإشكال محدد. أما التوفيقية فهي زعم بإمكانية 
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وقال صاحبي 


وقال صاحبي 


قلت لصاحبي 


الجمع المتوازن بين طرفين مختلفين» إمكانية 
إيقائهما متجاورين متوازيين. 

: أي إنها خالية من الاختيار والفعل الحاسم. 

: بل إنها اختيار وفعل حاسم كذلكء ولكن 
لمضياكة و احدة :ذ انما 1 في أغلب الأحيان. 
“لم أعد أفهم كينا؟ قل لى يويك :|13 كانت 
الو فوقنة اكشار .و قعل حاب كا كلاق قمحا 
الفارق بينها كموقف وبين التوفيق؟! 

: الفارق هو أن التوفيق يختار ويحسم بشكل 
واضح فكريًا وعمليًا على حين أن التوفيقية 
أيديولوجية تخفى بظاهر التوفيق بين طرفين 
حقيقة الانحياز الدائم نحو طرف منهما. لعلى 
أشرت في حديثنا السابق إلى نظرية الكمب 
عند الأشاعرة. ألست ترى أنها رغم توفيقيتها 
الظاهرة هي انحياز كامل لطرف دون 
طرف؟! 
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قال صاحبي 


: دعنا نهبط من سماوات التجريد إلى أرض 
التحديد.. ولتختر موقفا سياسيًا عمليّاء كمثال 
توضيحي. عدم الانحياز 1 هل يمثل عدم 
الانحياز سياسة توفيقية أم يمثل توفيقا بين 
مصالح مختلفة؟. 

#اللتقهم رالا هدو الاتحباز .مق دوك السدا. 
ما هو عدم الانحياز؟ في تقديري أنه لا يعني 
موقفا وسطيًا أو توفيقيّاء بين التخلف والتقدمء 
فليس هو بموقف التفرج السلبي في ساحات 
الصراع الدولي. حقاء إنه موقف ضد التكتلات 
العسكرية عامة» لا يشارك فيها بل يسعى إلى 
تضشكها شنو اء: كانكة زر أستمالية أو . انكر اكية: 
ولكنه في الوقت نفسه موقف إيجابي من أجل 
السلامء كيذ الكو عن احنن: الاسبتتفادل 
وضد الاستعمار والإمبريالية» من أجل التقدم 
المقا عن برطي التكلت مو الابتل نز 
أجل التحرر والديمقراطية وضد القمع 
والاستبداد والاستعباد» إنه دعوة عملية للتعاون 
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الدولي السلمي على أساس من التكافؤ والندية؛ 
وبهذا المعنى» فهو ليس سياسة توفيقية» رغم 
أنه ينجضسع نيق: أعضائه أطر افا 'مكثلفة من حي 
الموقف السياسي والموقع الاجتماعي 
والفكري» ورغم أنه يوجه دعوته إلى أطراف 
من خارجه تختلف مواقفها السياسية 
والاجتماعية والفكرية. إنه يسعى إلى التوفيق 
بين هذه المصالح والمواقف المختلفة على 
أرضية مضصلحة إنسانية مشتركة غامة. هذا 
كلمن حينة» الفيد ا لكف هتاف عضن الححول: 
ومن بينها الدول والأنظمة العربية» تدعي 
الانتساب إلى سياسة عدم الانحيازء ولكنها 
تمارس عمليًا سياسية الانحياز الواضح الدائم 
لطرف معين هو طرف الولايات المتحدة 
الأمريكية. على أن القضية ليست قضية 
انحياز لدولة دون أخرى من الدول الكبرى: 
وإنما القضية هي تبني سياستها العسكرية 
الفدوالئة الكن :حيذة النيلكم العالبى» كاليقاربةة 
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وقال صاحبي 


في مناورات جيوشها وأساطيلهاء وإتاحة 
القواعد والتسهيلات العسكرية لهاء فضلاً عن 
المساهمة في مشر وعاتها الاقتصادية 
والخضوع لشروطها الاستغلالية» والارتهباط 
بمخططاتها العدوانية عامة. بهذا تصبح سياسة 
يت ل يه 
توفيقية زائفة المظهرء تعبر في جوهرها عن 
سياسة الخضوع والانتماء المتصل اظرف 
معين مناقض لسياسة عدم الانحياز»ء بل يصبح 
الانتماء إلى سياسة عدم الانحياز غطاء مكذويًا 
لحقيقة موقفها المنحاز! داخل مجموعة عدم 
الانحياز وسياستها التي هي سياسة للتوفيق 
ون متتمالت مختافة .وناك هداز ماك كر قفي" 
تناقض سياسة عدم الانحياز.. 

: إنها من حيث المبدأ كذلك محاولة للتوفيفيق 
بين النظم العربية المختلفة» تحقيقا لمصس لحة 
مشتركة بينها بوهم :هذا الأضبكلاف» ولكدة 
جامعة الدول العربية في الممارسة تمشل 
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التوفيقية التي تتسم بها سياسات مختلف الدول 
العربية» فتوفيقية الدول العربية ونظمها ههي 
التي تطبع الجامعة العربية بطابع التوفيقية» 
وبالتالي تشل فاعليتها وتحول دونها ودون 
كنم المسيلكة: الشركة عمو اه سو تاهيه الله 
السياسية أو الاقتصادية أو الأيديولوجية. فهناك 
قضيتان أساسيتان يمكن أن تكون قاعدة 
موضوعية صلبه للالتقاء والعمل المشترك بين 
هذه النظم العربية. القضية الأولى هي وحدة 
واس تقلالية وفاعلية القرار السياسي 
والاقتصادي العربي في مواجهة العدوانية: 
والتوسعية الإسرائيلية والمساندة الأمريكية لها. 
والقضية الثانية هي التنسيق والتكامل 
الاقتصادي من أجل القضاء على التخلشف 
الاجتماعي العربيء استهدافا للوحدة القومية 
في المدى البعيد. 
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إن مواقف النظم العربية بالنسبة لهاتين القضيتين مواققف 
050 11 كك نا | الك اش .لظ 5 
لإسرائيل (مظهرا لا أكثر) والتحالف الكامل في الوقت ذاته 
سياسيًا واقتصاديًا وعسكريًا مع أميركا السند الأول والأساسي 
للعدوانية والتوسعية الإسرائتيلية» وهناك المساندة لنضال 
الشعب الفلسطيني ماليًا وسياسيًا (بشكل أو بآخر) ومحاولة 
السيطرة على حركته والحد منها تنظيميًا وعمليًا. وهناك 
العداء للاستعمار (دعائيًا على الأكثر) والعداء في الوقت 
تفن لحوكة الكما شين .و هالاتعها” المتاضيلة كيك. الحم عمازد . 
هناك الغنى الفاحش ثمرة الثروات البترولية» وهناك الفقر 
الفاحش والتخلف الأكثر فحشا الذي تتشكل منها التضاريس 
الاجتماعية للبلاد العربية. هناك دعاوى السياسة الوسطية 
الاقتصادية المتحررة من شرور الرأسمالية الربوية من ناحية 
ومن الاشتراكية الملحدة من ناحية أخرى (كما يزعمون) 
وهناك الممارسات لأشد أنواع الرأسمالية الربوية تبعية 
وككاذلا ‏ ناك :الكهاون الميدرة: إلى :النقافة: القمموة أو القمييناك 
بالأصالة التراثية» والبحث عن الخصوصية الذاتية» وهناك 
الأبواب والعقول والقلوب والأجساد المفتوحة لثقافة 
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الاستهلاك والانحلال والتسطح والابتذال» والعدوانية التي 
تشيعها وسائل الإعلام والثقافة العربية المتأمركة تمامًا. ما 
أكثر الحديث عن الدين والإسلام والقومية والوطنية» وما أشد 
ما يمارس من كفر بالقيم الدينية والقومية والوطنية 
والديمقراطية والإنسانية» ما أكثر الخطب الرسمية التي 
تتشدق بالعدالة والتقدم والسلام» وما أبشع أشكل الظلم 
الاجتماعي والتبعية والاستسلام التي ينوء بها الواقع العربي 
المريض. أرفع أشكال الأجهزة التكنولوجية التي توظفف 
أحيانا لأحقر الغايات وأسفهها وأسخفها. بين هذه الثنائيات في 
الفكر والممارسة تتجلى المواقف التوفيقية للنظم العربية التي 
تخدم في النهاية مصلحة الإمبريالية والصهيونية العالمية 
وعملائها من بعض الفئات العربية المختلفة. ألست ترى معي 
يا صاحبي أن هذه التوفيقية هي بحق الخديعة الكبرى في 
حياتنا العربية؟! 
قال صاحبي : ولكن لا أرى في ذلك توفيقية؛ء بل أراه 
اكضنا: القاجا” لأعداء متكا العودية: 
وقلت لصاحبي: هذه بالدقة يا صاحبي حقيقة التوفيقية. إنها - 
كما ذكرت لك من قبل - تعطي المظهر 
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قال صاحبي 


الزائف للتوفيق بين طرفين» لتخفي ما تحققه 
بالفعل من انحياز ذليل نحو طرف معين. 
ولهذا قلت لك من قبل إنها تغذي الوهم 
بالوسطية أو الحل الثالث» في الوقت الذي 
تغوص في أوحال التبعية لطرف الخصم 
والعدو !.. 

: ولكن لعل اتفاقات كامب ديفيد والصلح مع 
إسراتيل أن تكون بهذا المعنى خروجًا صريحا 
من التوفيقية. ذلك أنها اختيار صريح جهير 
لطرف بغير خفاء ولا حياء!. 


وقلت لصاحبي: لآ يا :صاهىي”: بل هي قمة التوفيقية 


العربية» بل هي ما أفضت اهدرو نقضبي ليه 
فلسفة التوفيقية العربية» إن اتفاقات كامبد ديفيد 
والصلح مع إسرائيل» ليست دعوة لوضع حد 
لنزاح حول أرض محتلة. إنما هي في 
جوهرها وهدفها البعيد والعميق محاولة 
لترويج (أو لبيع فهذا تعبير أنسب) إمكانية 
التوفيق بين مصلحة الأمة العربية» ومصلحة 
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الصهيونية العالمية وتجسيدها الإسرائيلي» بين 
مصلحة الأمة العربية في التحرير والتدمية 
المستقلة والتقدم الاجتماعي والسلام» ومصلحة 
الإمبريالية العالمية ورأس رمحها العدواني 
الأمريكي» إنها محاولة لإجهاض وتصفية 
وإلغاء روح الثورة العربية باسم سلام زائف 
ورخاء موهوم. كان أنور السادات يبيع لشعب 
مصر مخدر الصلح مع إسراتيل وراء كلمات 

السلام والرخاء. 
وفي كلمة السلام والرخاء كانت تكمن التوفيقية المخادعة 
بين الحركة الصهيونية وحركة التحرر العربية. وكان 
السادات يبيع الانفتاح الاقتصادي وفي كلمة الانفتاح 
الاقتصادي تكمن التوفيقية المخاتلة بين الاستقلال الاقتصادي 
والتبعية للرأسمالية الاحتكارية الأمريكية. أنا أتحدث هنا عن 
هذه التوفيقية كأيديولوجية سائدة» وفي أعماق هذه التوفيقية 
بكمن. فقذاة: الاأستقلال: وتكريين- الشبغية و الكتخلسف والتحافة 
القومية» هذه هي حقيقة التوفيقية العربية التي تمثل اتفاقات 
كامب ديفيد والصلح مع إسرائيل والعلاقات الخاصة 
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والتحالف مع أميركا تجسيدا نموذجيًا لها. إن جوهر هذه 
التوفيقية هو محاولة لجمع - أيديولوجيا - بين مصالح 
الإمبريالية والصهيونية من ناحية؛ ومصالح الأمة العربية من 
ناحية أخرىء وليست محاولة الجمع هذه إلا إهدار لممصالح 
الأمة العربية لمصلحة أعدى أعدائها. 

على أن هذه الأيديولوجية التوفيقية المخادعة المخاتلة على 
المستوى السياسيء تتغذى بالأيديولوجية التوفيقية في تجلياتها 
الفكرية والاجتماعية المختلفة في حياتنا العربية. وما أكثر 
الثنائيات المعبرة عن هذه الأيديولوجية: العقل والنقل» العتقل 
والقلب» الشرق والغرب»؛ الأصالة والمعاصرة: التراث 
والتجديد إلى غير ذلك من الثنائيات أو العكازات التي يتوكاً 
عليها العجز العربي» فتدور به وتدور وتدور حتى يصيبه 
الدوار والبوار» ولا يدرك ما ينسج له وراء هذه الثنائيات 
التوفيقية من فخاخ الاستغلال والتبعية والتخلف والتغرب 
والتمزق والضياع! 
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هل هي مصادفة يا صاحبي أن أغلب المثقفين و المفكرين 
القائلين بهذه الثنائية جوهرًا لفكرنا المعاصر هم في مصر من 
وذاو كو البماضة السادافة؟!] 


فال صاحبي مكملا : نعم.. نعم.. توفيق الحكيم» زكي نجيب 


قلت لصاحبي 


وطنية هد لاء؟. 

: طبعًا لا. فلست أشك في وطنية واحد منهم: 
بل أعدهم رغم كل شيء من أبرز مفكرينا 
وأدبائنا. وهنا تكمن القضية» إن التوفيقية يا 
صاحبي في حياتنا العربية مستويات ومراتب 
في الفكر والممارسة. فهناك من لم يقفوا مع 
هناك في ظني أكثر من توفيقية. فهناك 
التوفيقية التي تخفي عمالة مباشرة للاستعمار 
والصهيونية؛» ولا تكون إلا مجرد غطاء 
لإخفاء عمالتها المباشرة» وهناك التوفيقية التي 


تكفى هشككرا وحودة طبفيا فعئ الحورجي 
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الاجتماعي رغم وطنية أصحابها وعداوتهم 
للاستعمارء وهناك التوفيقية التي تتسم بها 
أفكار وممارسات بعض الأنظمة العربية ذات 
التوجه القومي التقدمي» سواء في مواقفهم 
المتتاقضية يي العبداء الاأستهمانى العمنذاء 
لديمقراطية الحركة الجماهيرية» بين التطلع 
إلى التقدم الاجتماعي» والوسطية في القرار 
الاجتماعي» بين التعبير عن مصلحة الجماهير 
والتسلط الفرديء بين الرؤية العلمية للحياة 
والممارسات الانفعالية التلقائية اللاعقلانية. 
هذه التوفيقية التي تتسم بها الأنظمة ذات التوجه القومي 
التقدمي» هي التي جمدت إجراءاتها وإصلاحاتها العظيمة» 
وحولتها إلى إصلاحية لم تستطع أن تحقق تغييرا جذريا 
عميقا في مجتمعاتها. بل هي التي أتاحت أن تنمو داخل 
تدريفها القرمية التقدمية التورى الكنكي» التحائية ليبا التي 
استطاعت في النهاية أن تمتطي هذه التجارب» وأن تجهض 
توجهاتها وأن تقيم نظامًا نقيضًا لهذه التوجهات. ولعل 
الانقلاب الساداتي أن يكون درسا بالغ القسوة على ما يمكن 
أن تفضي إليه التوفيقية. 
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وفال صاحبي كم النظام الساداتي؛ يمثل أيديولوجية 
فق ها وعم انمد دون اانا 


وقلت لصاحبي: لعلي قلت أن التوفيقية مراتب ومستويات»: 
والحق أن التوفيقية في النظام الناصري كانت 
تحسم في كثير من الأحيان. لممصلحة 
الجماهير عمليّاء وفي اتجاه العقلانية فكريَاء 
وخاصة في اللحظات الحاسمة. أما التوفيقية 
الساداتية فهي مجرد غطاء خارجي زائف 
يخفي انحيازه الكلي للإمبريالية والصهيونية. 
وصدقني يا صاحبي أن محنة حركة التحرر 
الوطني العربية إنما تتمئلكل في سيادة هذه 
التوفيقية بأشكالها ومراتبها المختلفة» سواء في 
المه ما لأظة الشباتسغية و الا لتهححانية او 
الاجتماعية أو الثقافية. 

وقال صاحبي : ولكن.. قل لي بربك. كيف نلغي هذه 
الثنائيات التوفيقية من حياتنا؟ 
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وقلت لصاحبي: ما أكثر ما تفجر الصراع والصداع في أكثر 
من بلد عربي في تاريخنا الحديث بين جماهير 
التتعب «وريية: الاستعنان: :تهنا أكتو هنا كات 
الأنظمة العربية تقمع هذه التفجيرات الشعبية 
كونا على مضالمها :وفى. لتساك القايكة 
التي اشتركت فيها الجماهير الشعبية اشتراكا 
فعليًا في المعركة ضد الاستعمار مع قيادات 
وطدية تعلى قية السلطة كاف يتهوق. الأنتصباز 
الباهر. أليس هذا هو الدرس العظيم لمعركة 
5 . معركة تأميم قنأة السويس ضد 
العدوان الثلاثي؟ لست أنكر الدور الحاسم الذي 
لعبه الإنذار السوفيتي» ولكن ما كان لهذا 
الإنذار أن يكون له دور لولا المقاومة الباسلة 
البطولية للجماهير الشعبية لاافي مصر 
وحدهاء بل في كل البلاد العربية. إننا ننتصر 
بمقدار وعينا الموضوعي بحقيقة عدونا 
وبمقدار مشاركة الجماهير الفعالة. وإننا ننهزم 
بمقدار طمسنا لحقيقة الاستعمارء حقيقة عدوناء 
ومهادنته وبمقدار قمع حركة الجماهير وإشاعة 
الفكر التوفيقي اللاعقلاني. 
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على أن التوفيقية يا صاحبي ليست مجرد قضية فكرية: 
نعالجها بالفكر وحده. إنها قضية هيمنة س لطوية لطبقات 
وفئات اجتماعية تفرز وتغذي هذه التوفيقية؛ تكريسّا 
ب ا ا ا ال ليه 
لا يتحقق إلا بثورة ثقافية شاملة» على أن هذه الثورة الثقافية 
الشاملة لا سبيل إليها بغير سلطة ثورية مسئولة واعية فعالة: 
فلا ثورة ثقافية بغير سلطة ثورية. 
وقال صاحبي : يعني.. ننتظر حتى يأتي الفرج وتقوم هذه 

السلطة؟! 
قلت لصاحبي : بل نعمل» ونناضلء» ونعي ونتدارس» ونوحد 
صفوفناء في قلب حركة الجماهير. 

إن إشاعة الفكر العقلاذني العلميء ونتشر روح النقد 
والإبداع والجسارة الفكرية» وكشف المغالطات والزيفء 
والنضال العملي من أجل تحقيق مكاسب ديمقراطية» هذه يا 
صاحبي بعض معالم الطريق» على أن المهم أن تتحقق توعية 
الجماهير الشعبية العربية بأهدافهاء بحقيقة أعدائهاء وبأساليب 
النفان :وزمدا شحة. رو للا وكوق لوعي رقنا كت :نحو ادن 
المثقفين» وإنما يصبح حوارًا اجتماعيًا شاملاء ويتجسد في 
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والصهيونية وحلفائهما وعملائهما بين ظهرانينا.. في خضم 
ه13 قله لود وكوي اهناك مهان: لزكزقية بشائلة رن لساك 
حائرة: بل سيكون الفعل العقلاني الإبداعي الحاسم هو نسيج 
حياتئنا ونشيدها.. 
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ثنائية "الأرض - السماء 
في الفكر العربي الإسلامي المعاصر ") 


ما أكثر الثنائيات المتوافقة أو المتصارعة في نسيج الفكر 
العربي المعاصر... 

فهناك ثنائية الشرق والغرب» والقديم والحديث» والماضي 
والحاطسر» و الأهنالة والمعاصر 3 و التز انك التحكيذ» و التق 
والعقل» والقلب والعقل» والإيمان والإلحادء والدين والدنياء 
إلى غير ذلك» غير أنه يمكن تجريد هذه الثنائيات المختلفة 
وتركيزها في ثنائية واحدة هي ثنائية السماء والأرض.. 
بحيث تصبح هذه الثناتية العمودية رمز لتلك الثنائيات الأفقية 
أو العكس» فتصبح تلك الثنائيات الأفقية جذرًا موضوعيًا لتلك 
الثنائية العمودية ‏ الرمز. 


() نشر هذا المقال بالفرنسية في مجلة ©06158 3ا] في عدد 
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ويختلف الموقف من هذا الثنائيات من تيار فكري إلى 
آخر. فهناك من يرفضون أحد طرفي هذه الثنائيات مكتفين 
بطرف واحد منهاء وهناك من يغلبون منها طرفا على حساب 
الطار كح الكفو. .هناك مين يحتظون وطا رقن لقان ب شب 
نحو متواز أو متوازن أو متجاور» وهناك من يحاولون 
تجاوز الثنائية تجاوز! جدليًا تأكيدا لطرف ثالث جديد. 

وتحرص بعض هذه التيارات على تأكيد أن ثنائياتها أو 
موقفها من هذه الثنائية أو تلك» هو ج وهر الفكر العربي 
الإسلامي قديمًا وحديثاء والحق إنه ليس هناك جوهر ثابت 
للفكر العربي الإسلامي قديمًا وحديثاء فما أكشر التيارات 
والاتحاجاك لبعد رعيةا رو لتم ركه عن تكن العا ريت 
للحن لهذا الفكرروالفوك بتحوهن التكن العرفيى سات 
أو للشخصية العربية أو للحضارة العربية» كما يفعل الكثير 
من الدارسين والمستشرقين» هو قول تجريدي غير تاريخي 
يطمس تلك التيارات والاتجاهات» بل يسعى لتجميد الرؤية 
اووس للكار كو اناق اتطاوو بهذا لكر كا مان 
فلبيق بتاك لنناكم واحد:فى الفمارسات التارنسة والامكياض: 
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المختلفة» والتي تتخذ من تفسيرها الخاص للقرآن والسنة سندا 
لمشروعيتها الخاصة» ولهذا كذلك لا يمكن القول بأن الفككقر 
العربي الإسلامي المعاصر هو مجرد امتداد للفكر العربي 
الإسلامي القديم» مهما تشابهت بعض ظواهره؛. فكل فكر 
مرتبط ببنيته التاريخية والاجتماعية هو تعبير عنها ووظيفة 

ن القائية قسسئة من ماك النكن العروى الإلباكي فن 
العصر الوسيطء ولكنها لا تعد جوهر الفكر العربي الإسلامي 
الوسيط. وفضلا عن هذا فإن الثنائية قسمة كذلك في الفكر 
العربي الإسلامي المعاصرء ولكنها ليست امتدادًا لتلك الثنائية 
اأقديية » 'التكقائفه معد وواهمنا ‏ ومفظ فاقيا تدكا عنك يهنا ننالك 
تأثير فكري» ولكن التأثير الفكري هو نفسه وظيفة اجتماعية 
مشروطة تاريخيّاء وليست مجرد تأثير في فراغ عبر "الأثير' 
اللا تاريخي. على أن هذا لا يعني أنه لا توجد خصوصية 
عربية إسلامية» بل توجد هذه الخصوصية. لا على نحو 
مجرد مطلق ثابت خارج التاريخ أو فوق التاريخ» وإنما هي 
تحرضة لوطه نر دن المح اسار التريي 
الإسلامي» وبكل ما يحتدم فيها من ملابسات ومعطيات 
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داخلية وخارجية»: وهي متنوعة لذلك على المستوى المحلي 
وعلى المستوى القومي وعلى المستوى الطبقي» فضلاً عن 
أنها إمكانية مفتوحة متطورة وليست نمطا جامدا أبديًا. 

إلا أن البحث عن جوهر الفكر العربي الإسلامي وعن 
خصوصية هذا الفكر» وخصوصية حضارته؛ ما زال سؤالا 
دائرًا حائرا منذ القرن الثامن عشر حتى اليوم. والنائية - 
في صورتها المتوازنة أو المتوازية - تكاد تكون أبرز 
الإجابات على هذا السؤالء: بل تكاد أن تكون بحق القسمة 
الرئيسية في مختلف التجليات والممارسات الدينية والفلس فية 
والأدبية والاقتصادية والسياسية والاجتماعية للفكر العربي 
الإسلامي»: الرسميء أو الأيديولوجية السائدة في العصر 
الككديق» 

وسنحاول في الصفحات التالية أن نعرض لبعض النماذج 
الفكرية المعبرة عن هذه الثنائية في مختلف تلك المجالات 
التي أشرنا إليهاء ولنبدأ بالفكر الديني. 
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إن الإسلام دين توحيدي» ولكن دعواه تتضمن رؤية ثنائية 
تجمع بين الدين والدنياء العبادات والمعاملات» الروحانية 
والمادية» ولكن يختلف الموقف من طبيعة العلاقة بين طرفي 
هذه الثنائية بحسب الملابسات والأوضاع التاريخية 
والإتحشافية المختلفة حلي أن نه القافية نجه جد عار .ده 
تعبير د. ماجد فخري7 - عنوان امتياز الدعوة الإسلامية 
عن سائر الدعوات؛» ولهذا يختلف عدد من المفكرين الدينيين 
مع بعض من يحاولون التجديد في الإسلام بقصر الإسلام 
على الجانب الروحي الخالصء؛ وترك أمور الدنيا للااجتهاد 
العقلي الخالص» بل يعتبر الشيخ محمد () البهي أن هؤلاء 
يشوهون الإسلام بإسقاطهم أحد مقومات الإسلام الذي يرى 
الشيخ البهي أن في إسقاطه تشويهًا للإسلام» ليس هو مجرد 
الجانب الدنيوي على إطلاقهء وإنما الدولة والسلطة تحديدا. 
فالإسلام عنده ليس مجرد دعوة روحية»ء بل هو جهاد ودولة 
كذلك7". وهو في الحقيقة يعبر بهذا عن جوهر فكر الإخوان 
المسلمين» فبرغم الطابع الأحادي لفكر حركة الإخوان 
المسلمين» الذي يرفض بحسم ثنائية "الدين - المدنية الغربية" 
ويعتبر هذه المدنية جاهلية لا بد من القضاء عليهاء فإننا نجد 
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الثنائية في نسيج فكر هذه الحركة وممارساتها العملية»ء فمن 
ناحية هناك هذه الرؤية التوازنية بين المشيئة الإلهية والمشيئة 
الإنسانية» بين المشيئة المطلقة الإلهية وثبات السنن الكونية» 
بين عبودية الإنسان المطلقة لله» ومقام الإنسان الكقريم في 
الكون» على حد تعبير سيد قطب في الفصل الذي خصصه 
للتوازن7') في كتابه '"خصائص التصور الإسلامي ومقوماته.' 
على أننا نلاحظ أن هذه التوازنية التي يقول بها سيد قطبء» 
إنما تجنح للطرف الإلهي أساسًا. ومن ناحية أخرى نجد في 
فكر هذه الجماعة الدعوة الثنائية التي تجمع بين الإيمان 
والجهاد» بين القراآن والسيف, بين الدعوة الدينية وإقامة 
الدولة الدينية7). وهي ثنائية تسعى لكي يص بح التشريع 
الديني هو شريعة المجتمع. 

ونلاحظ أن هذه الثنائية رغم مظهرها الثنائي هي في 
كوهزها أخاذية كذلك:. 

على أننا في الفكر الديني الحديث نجد ثنائية أخرى هي 
في الحقيقة القسمة الأساسية في فكر عصر النهضةء ثم عند 
من يسمون بالمجددين عامة» وهي ثنائية توفيقية بين الدين 


والمدنية الغربية» فنتبينها عند الشيخ رفاعة رافع الطهطاوي 
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وخير الدين التونسي وجمال الدين الأفغاني والشيخ محمد 
عبده والشيخ علي عبد الرازق وخالد محمد خالد وغيرهم. 
إنها ثنائية التوفيق بين النقل والعقل7'!, بين التراث والتجديد. 
بين مبادئ الدين الإسلامي وحقائق المدنية الحديثئة؛ء بين 
احترام النص الديني وضرورة التأويل والاجتهاد بما يتلاعم 
ومقتضيات الحياة الجديدة. وهي ثنائية رغم طابعها التوفيقي 
تجنح دائمًا إلى الطرف العقلاني. 

وهكذا نجد في الفكر الديني» أكثر من ثنائية» هي العلاقة 
بين الله والناس» وثتائية بين الدين والسلطة» وثنائية العلاقة 
بين الدين والمدنية الحديثة إلى غير ذلك. على أن جميع هذه 
الثنائيات الدينية وغيرها تتبع من ثنائية أولى هي ثنائية 
العلاقة الإشكالية بين ثبات النص الديني وتجدد الحياة. 

وتختلف طبيعة هذه الثنائيات بغلبة طرف من طرفي 
الثنائية على الطرف الآخر. على أنها في أرقى صورها 
لا تخرج عن حدود التوازن والتوفيقية بين الطرفين. ولكنه 


توازن وتوفيقية لا تخلو رغم هذا من تمييز طرف على آخر. 
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أما في الفكر الفلسفي. فلعل الدكتور زكي نجيب محمود 
أن يكون أبرز الذين حاولوا أن يصوغوا من الثنائية فلسفة 
تعبر عن الأصالة العربية - على حد قوله - ففي كتابه 
تجديد الفكر العربي" يسأل: هل من سبيل إلى إنتاج فلسفي 
عربي أصيل؟ ويجيب: 'لو تأملنا") ضمائرنا لوجدنا هناك 
مبدأ راسخا عنه انبعث ولا تزال تنبعث» سائر أحكامنا في 
مختلف الميادين.. وأعني به مبدأ الثنائية التي تشطر الوجود 
شطرينء لا يكون من مرتبة واحدة ولا وجه للمساواة بينهماء 
هما الخالق والمخلوق» الروح والمادة» العقل والجسمء المطلق 
والمتغير» الأزلي والحادثء أو قل هما السماء والأرض وإلى 
جانب هذا الطابع الديني لهذه الثنائية تجد لديه ثنائية أخرى 
هي ثنائية التوفيق بين الثقافة العربية وعلم الغرب» فهو ينتقد 
من يرجع إلى الماضي أو من يتجه رأسا إلى العلم الأوروبي 
بحثا عن الثقافة الغربية المعاصرة. لأنه "إذا كان الفريق 
الأول عربيًا فليس هو بالمعاصرء وإذا كان الفريق الثاني 
معاصرا فهو ليس بالعربي. وإنما العسر كل العسر ما 
تصدى له فريق ثالث ما زال يتحسس خطاه على الطريق 
بغية أن يصوغ ثقافة فيها علم الغرب» وفيها قيم التراث 
العربي جنبًا إلى جنب لاء بل متضافرين في وحدة عضوية 
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ونلاحظ عند د. زكي نجيب محمود أن ثنائيته تفضي إلى 
قيمة ثالثة هي وحده عضوية بين طرفي الثنائية. وإن كنا 
نلاحظة) في كثير من نصوصه ترجيحًا لطرف من طرفي 
هذه الثنائية» هو دائمًا الطرف الروحي. وعلى خلاف ذلك 
هر ور جد سيد مرا فى 
متعيهن 15 عكتةارش ,زازه شفحة لذواننة ينا نسي 
بالوزسكية” '' العربية» يتفق فيه مع د. زكي نجيب محمود في 
أن الثنائية هي جوهر الفكر العربي الإسلامي» ولكنه يختلف 
عضوية» بل هي علاقة تجاورية متوازية» وهو يتخذ من 
النخلة رمزا لفكرته. فالنخلة على حد تعبيره» هي الرمز الذي 
تعد حجن الروح العربي الذي يسمح بتجاور الشيئين وأحيانا 
الضدين.. 'فالنخلة إذن تجسيد للروح العربي الذي يتجاور 
فيه الشيئان» إن رأسها في الشمسء وأقدامها في الماء7'') 
على أنه يشير إلى رمز آخر هو القسطاس أو الميزان؛ إذ إنه 
يفيد الوسطية بالمعنى 0 الذي يرعى الجانبيين 
أو الكفتين» ويقيم توازنا بينها("') ' وهم يدعم رأيه بأول سورة 
نزلت بالمدينة على النبي وهي: (وكذلك جعلناكم آم ونظا 
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لتكونوا شهدَاءَ عَلَى الناس» 7).. وهو يميز بين الوسطية 
الأرسططالية وهذه الوسطية الإسلامية» فالوس طية 
الأرسططالية وسطية - كما يقول تجعل شيئًا في مقابل 
شيتين. فضلا عن أنها عقلية استنباطية سكونية. على حين أن 
الوسطية الإسلامية وسطية تجاورية تجمع بين شيئين مختلفين 
وهي وسطية حياة يعيشها العربي7 ' "إنها دنيا ودين مادية 
ومثالية» واقع وخيال: خير وشرء ومن هنا كانت أقرب إلى 
واقع الإنسان وتركيبه. بل هي تحل إشكال مسألة الشر 
والقبح» فالشر لازم والقبح لازم والظلم لازم» ولن يفهم الخير 
والجمال والحق إلا من خلاف الأضداد.. والوسطية العربية 
ترقت ا لاخند اذ لمسنو:ة الحواة "رو د اتكاتت» الرسيطة 
العربية الإسلامية تختلف مع الوسطية الأرس ططالية فهي 
تختلف كذلك مع الجدلية الماركسية» لأنها تجاورية وليست 
دل 10 

وهو يضرب مثالا لبيان هذه الطبيعة التجاورية بموقكف 
أهل السنة من العلاقة بين الإرادة الإلهية والإرادة الإنسانية. 
فليس هناك تناقض بين الإرادتين على حد تعبير ابن تيمية: 
بل هناك جميع بينهماء يبينه الغزالي على النحو التالي 'ففعل 
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الناق (الالمواف عند هين معط ةزول اومان قاد 
محضء وفعل الإنسان على منزلة بين المنزلتين» فإنه جبر 
على الاختيار» فطلب أهل الحق لذلك عبارة ثالثة» لأنه لما 
كان فنا ثالثّاء وائتموا فيه بكتاب الله تعالى» فسموه كسبًا وليس 
مناقضنا للجبر ولا للاختيارء بل هو جامع بينهما عند من 
فهمه(01. 

وذاككط أن الكائدة عند ذا ود الحفيد زر هيم تين إلى 
و فق تالحت حتفل في 3 أفله يكار في :الناتية »بو لا بوه 
بينهما توحيدا عضويا. 

ونجد مفكر! آخر هو د. محمد عماره يقول بالثنائية في قلب 
مفهوم التوحيد نفسه! فالتوحيد الإسلامي عنده ليس توحيذا دينيًا 
فحسبء؛ بل هو توحيد قومي كذلك. فالتوحيد الديني والتوحيد 
القومي وجهان 'لعملة واحدة ترمز لحضارتنا العربية الإسلامية: 
حضارة التوحيد') ومن فكرة التوحيد هذه يبرز مفهوم 
تون نيوت العققا لحت و ايقس اضيو هن" الموقق وطن 
العائلى. اندم يشو "الموفقه الثالك؟ رطا وساف د 
غعمارة: لناذا فقالةة خطنازكا الغوبية الإننللامية انفلا" 
ويجيب 'لأنها فقدت خاصيتها أي طابعها الوسطى المتوازن؛ أي 
أصيب توحيدها بالتمزق والانفصاء"( ١‏ 


/000 


مرة أخرى نجد أن القول بالثنائية يفضي إلى القول 
دوو كو تالت 

ومع مُفكر آخر - عرف بأنه أديب أكثر مما عرف بأنه 
مفكر - هو توفيق الحكيم نجد كتابًا له مكرسنا لهذه الثنائية 
بعنوان "التعادلية"::وتقوم التعاذلية عند توفيق الحكسيم علس 
الفعل ورد الفعل بين طرفين متعارضين 7 '). فهناك تعارض 
بين العلم والإيمان» بين الفكر والعمل» بين القلب و العقل» بين 
الحرية الإنسانية والإرادة الإلهية» بين الحكمة والقدرة» بين 
الفن والحياة» على أنه لا توازن ولا تعادل في الحياة - كما 
يقول - بغلبة أحد الطرفين على الآخر. إن مأساة الغرب كما 
يقول الحكيم: هي اختلال التوازن لمصلحة طرف واحد ههو 
العلم وهو العمل وهو العقل. ولهذا يدعو الحكيم في كتابه أن 
تقوم الحياة على عمودين لا على عمود واحد. وكما يقول في 
مسرحيته أوديب "هذه هي عظيمة الحياة الشرقية.. إن 
الشرقي يعيش دائمًا في عالمين» على حين أن الغربي يعيش 
في عالم واحد. يعيش الشرقي في عالمين متعادلين لا ينفي 
أحدهنا الحو والتعادل عند الحكيم يكمن في بقاء 
القوتين المتعارضتين معاء دون أن تتلاشى إحداهماء بما يتفق 


621 


وفلسفة التجاور عند د. عبد الحميد إبراهيم» وإن كنا نجد عند 
الحكيم ميلاد في تعادليته إلى الطرف الروحي الوجداني على 
حساب الطرف المادي العقلي7 ' ملتقيّا في هذا مع ثنائية د. 
كي نجيب محمود. 

ونكاد نجد فلسفة توفيق الحكيم التعادلية متجسدة في 
مسرحياته ورواياته وقصصههء بل في مواقفه الاجتماعية 
والسياسية. 

ولعل هذا ينقلنا إلى مجال الأدب»: ففي جميع كتاباتنه 
الأدبية والمسرحية خاصة هناك صراع بين ثناتيات مجردة. 
ففي مسرحية شهر زاد صراع بين القلب والعقل؛ حيث العقل 
هو المأساة والقلب هو الخلاص. وفي مسرحية "أهل الكهف" 
صراع بين الزمن المادي الموضوعي وبين القلب» وفي 
مسرحية 'بيجاليون" صراع بين الفن والحياة» وفي مسرحية 
'أوديب" صراع بين الإرادة الإلهية والإرادة الإنسانية» وهو 
صواع اقرب الى اقوفرم وبالبصنالئعة بيرق الآ لقره رقا جد 
يفاو القاو الى كتيفيا شي السنرع الروقاتى القكيه 
ولا التحدي الإنساني البرومئيوسي الذي نجده في المسرح 
الأوروبي الحديث» وكذلك الأمر في مسرحية "رحلة إلى 
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الغد" التي تعبر عن الصراع بين العلم والإيمان» بين العقلانية 
والروحانية» بين الغرب والشرقء والتي تكاد أن تكون تسفيها 
للعلم والعقلانية لحساب الإيمان والروحانية. وهكذا الأمر في 
بقية أعمال توفيق الحكيم الأدبية("') بشكل عام. 

على أننا نجد هذه الثنائية المتصارعة كذلك في أعمال 
المفكر والأديب التونسي محمود المسعدي. ففي مس رحيته 
السدا ') يحتدم هذا الصراع بين "غيلان" رمز العقل - 
المغامرة - الممكن - و"ميمونة" رمز الحياة والفطرة 
والأرض والتسليم والاستقرار. وتنتهي المسرحية بتحطيم 
الاي اموه ري ريو الحا كلح بحرنادافتي 
ففينتك '"المهنا قن" بتكن الدهية إلى كار - البشرية وإلى 
الانتساب إلى عالم الوكواة. المطلقاية إبوا"" انين لككناً تحن كب 
'حدث أبو هريرة” 'قال.." احتدام الصراع بين الشرق 
والغرب. بين الجسد والروحء بين 'ريحانة التي : ترمز للجسد 
وظلمة التي ترمز للروح ويظل أبو هريرة معلقا بينهما" كما 
يقول د. توفيق بكار”"' على أننا في الحقيقة نجده أقرب إلى 
ظعي إلى ابام اك هن وساي شمر فين 
أرض المتعة. على أن أبا هريرة المسعدي شخص متناقض 
- كما يقول د. بكار نصف صوفي» نصف بروميثى» قديم 


حديث»: ترانى معاصر (5). 
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ومع نجيب محفوظ نتبين كذلك ثنائية متوازية متوازنة 
متجاورة في أغلب رواياته. بل يكاد عالم نجيب محفوظ أن 
يكون عالم الثنائيات المتوازية» وتكاد المأساة في هذا العالم 
أن تكون في الخروج عن طرف من طرفي هذه الثنائية 
المتوازنة. فنجد في أغلب رواياته ثنائية رجل الدين ورجل 
العلم» أو ثناتية المؤمن والماديء أو ثنائية الأخ المسلم 
والشيوعي» ورغم ما بينهما من تعارض وتناحر في عالم 
نجيب محفوظهء فإنهما يلتقيان ويتوازيان في هذا العالم» بل 
يتساويان من حيث القيمة» بل إنهما - الأخ المسلم والشيوعي 
- يتواجدان في نهاية روايته الكبيرة الثلاثية "في عربة واحدة 
متجهة إلى معتقل الطور" كما أنهما - الدين والعلم - يلتقيان 
معًا في نهاية رواية "أولاد حارتنا" ليصوغا ما يمكن أن 
نسميه التصوف الاشتراكي أو الاشتراكية المتصوفة في رؤية 
نجحيب محفوظ الأدبية9 '). 

هذه النزعة الوسطية الثناتية نجدها كذلك في كثير من 
النظريات أو الممارسات الاقتصادية السائدة في البلاد 
العربية» رغم اختلاف طبيعة العلاقة بين طرفي الثنائية 
واختلالها لصالح هذا الطرف أو ذاك في هذه التجربة»: 
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أو تلك عند هذا التيار السياسي أو ذاك. سنجد هذه التثنائية 
الوسطية الاقتصادية في فكر الإخوان المسلمين» كما سنجدها 
في برامج أحزاب الطبقة الوسطى عامة» كما سنجدها في 
ممارسات بعض الدول ذات النزعة القومية التقدمية» على ما 
بينهما من اختلاف واختلاف في العلاقات بين طرفي الثنائية 
كنا اتنونا غرة. قذل » تتينة :العلا بسحا و هاي نك اقاية 
وخارجية لا مجال للتعرض لها هنا. إنها ثنائية التوازن 
الاقتصادي بين التطبيق الماركسي والتطبيق الرأسماليء» بين 
التخطيط الاقتصادي الكامل وليبرالية السوق الحرة؛: بين 
القطاع العام المؤمم والقطاع الخاص الحر. إنها "النظاءم 
الاقتصادي" الوسيط على حد تعبير الشيخ محمد الغزالي أحد 
قادة حركة الإخوان المسلمين في مصر. على أن هذا النظام 
الاقتصادي في إطار دعوة الإخوان المسلمين لا يخرج عن 
حدود الرأسمالية المرشدة» التي تقوم على تنظيم الزكاة دخلا 
ومنصرفا بحسب تعاليم الشريعة» وتحريم الربا وتشجيع 
المقدو رو عاك الاققضي ا ددة "ارقف «العالدة وي الاك از فضنا” 
عن تأميم المرافق الأساسية والموارد العامة كالماء والنور 
والوقود والنقل العام والمصائد العامة وما شابه ذلك7' ). 
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ولن نخرج عن هذا المفهوم الإخواني في الفلسفة 
الاقتصادية التي نادى بها الزعيم المغربي علال الفاسي؛ والتي 
يتبناها حزب الاستقلال في المغرب. إنها دعوة وسطية 
متو أزنة!!) يق الاقتضباك الموحة»: أو 'الملكية العابية المزاففق 
الاقتصادية الأساسية» وبين الاقتصاد الليبيرالي؛ أي الملكية 
الخاضة لمختلق المتنووهاكاء: فضدة (خن نس تكد قت بر دوين 
الأموال الكبيرة» وتطبيق الشريعة الإسلامية بنفرض الزكاة 
واتزيم: لزيا 117 ولهذا اكذلك فون بروؤية و لتمالية مرشدة ل 
تستطيع - سواء بسواء كالرؤية الاقتصادية الإخوانية - 
التحرر من التبعية للتقسيم الدولي للعمل. إن ثنائيتها تجنح 
خنويم كانت تحنو تكزريين الشة الاتتع دمة از اسعالنة تاه 
الدين أن يُستخدم في إخفاء الطابع الاستغلالي» وفي إعطاء 
خصوصية موهومة لتغييب التبعية البنيوية للرأسمالية العالمية. 
على أننا نجد في ممارسات بعض الأنظمة العربية ذات التوجه 
القومي التقدمي بشكل عام وخاصة في تجربة البعث في 
سوريا والعراق» وفي التجربة الناصرية في مصرء هذا 
الاتجاه الثنائي الوسطي كذلك في المشروع الاقتصادي الذي 
يجمع بين القطاع العام والقطاع الخاصء بين التخط يط 
والليبرالية» والذي يسعى إلى توازن علاقاته التجارية 
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والاقتصادية بين الدول الاشتراكية والدول الرأسمالية. وقد نجد 
في هذه التجارب ميلا أكثرًا وأعمق راديكالية نحو سيطرة 
القطاع العام على القطاع الخاص والحرص على التخطيط في 
مواجهة قوانين السوق الحرة: والتعامل أحيانا - وعند 
الضرورة - مع البلدان الاشتراكية أكثر من التعامل مع البلدان 
الرأسمالية» ومحاولة التحرر تدريجيًا من التبعية المباشرة 
للتقسيم الدولي للعمل وذلك بمحاولة الحد من النمو الرأسماليء 
أو على الأقل محاولة وضع سقف أعلى لهذا النمو»ء على أن 
زم المخ بل سساو لات 
لا تنجح بنيويًا في إيقاف نمو الطرف المعاكس الأخرء ذي 
الركائز الأعمق في بنية اقتصادية لم تتغير جذريّاء هي البنية 
الرأسمالية التابعة والتي يُعاد إنتاجها باستمرار رغم كل النوايا 
الحينة» :وكل: :الشعارلت المتقامة :و المتدووعات: الحزئيحة :إن 
الانقلاب الاقتصادي الذي حدث في مرحلة السادات بما يسمى 
بالانفتاح الاقتصادي - والذي تسلح أيديولوجيًا بثنائية العلم 
والإيمان - لم يهبط من أعلى؛ ولم يكن مجرد غزو من 
الخارج؛ وإنما كان - أساسًا - انتصارًا لطرف من طرف 
الثتنائية المتوازنة(!) في قلب تجربة الاقتصاد الناصريء دون 
أن نغفل دور العوامل الخارجية كذلك. 
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وفي الفكر :والممارسة الستاشية والامتتاعية تحدقى هذه 
الثنائية المتوازنة حيناء والتي تميل إلى هذا الطرف أو ذاك 
في أغلب الأحيان» ولعل علال الفاسي أن يكون أصرح من 
عبر عن هذه الثنائية كفلسفة عامة لحزب الاستقلال المغربي 
بتبنيه لكلمة "التعادلية" كفلسفة لهذا الحزب» وإقرار الحزب 
لذلك رسميًّا في الوثيقة التي أصدرها الحزب في ١١‏ يناير 
ونا 

والتعادلية - عند حزب الاستقلال - فلسفة تسعى إلى 
تحقيق التعادل في المجتمع حتى 'مجتمع بلا طبقات" ولكن 
كيف" إن ذلك " لا يعني أن الطبقية غير موجودة أو أن 
الطبقية ستختفي"... 'ولكن يعني الحد من غلواء الطبقات 
المسيطرة اقتصاديًا واجتماعيا وسلطويًا لإنشاء مجتمع 
متقارب في طبقاته» تستغل كل طبقة ممكناتها لصالح 
المجموع.7"" إن الصراع الطبقي لا يدخل إذن في المشروع 
التعادلي ذلك لأنه مشروع التوازن والتقارب والمصالحة 
الطبقية. وينعكس هذا بالضرورة في شكل الحكم إنه التوازن 
بين الملكية والديمقراطية الليبرالية فهما طرفان لا بد منهما 
للتعادل السياسي والاجتماعيء ذلك أن الخير كما يقول علال 
الفاسي في تحقيق إرادة الأمة على أساس (العرش بالشعب 
والشعب بالعرش)29". 
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ولهذا فالتعادلية كما يقول أحد مفكريها وهو عبد الكريم 
غلاب "حينما يقيّمها دارس متفتح بعقلية علمية مستقلة؛ سيجد 
كثيرا من مبادئها ونظرياتها في صميم اليسار بالمفهوم 
الأوروبيء» وسيجد كثيرا من مبادئها ونظرياتها في صميم 
اليمين بالمفهوم الأوروبيل” مولكن التعاداية ترفض أن 
توصف بأنها يمين أو يسار لأنها تتسم بالاستقلالية وترفض 
أن تكون ديد تابعا ليمين أوروبي أو يسار أوروبي: 'فضلا 
عن أنها ذات أيديولوجية دينية إسلامية ذات خصوصية 


4 وال 


قومية". 


إنها في الحقيقة ثنائية فكرية ترتفع إإلى طريق ثالثء. 
لتخفي بخصوصيته الدينية والقومية والوسطية بنيتها 
البرجوازية وطبيعتها السياسية التوفيقية. 

ونستطيع كذلك أن نتبين هذا الاتجاه الثنائي الوسطي في 
الاتجاه السياسي وفي منهج الممارسة السياسية لكثير من 
الأحزاب والدول القومية ذات التوجه التقدمي وخاصة تجربة 
البعث والتجربة الناصرية. حقاء إن الرؤية الطبقية في هاتين 
التجربتين أكثر راديكالية» وأعمق علمانية من الرؤية التعادلية 
التوفيقية لدى علال الفاسي وحزب الاستقلال المغربي:ء 


وخاصة فيما اتخذناه من إجراءات اقتصادية واجتماعية ضد 
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الرأسمالية الكبيرة المندمجة المصالح مع الإمبريالية العالمية 
اتلك اعمال الال هين و تكد كن دون هق الغو اقيق 
الحاسمة ضد الإمبريالية والصهيونية. إلا أن هذه الرؤية 
وهذه الممارسة - رغم هذا - كان يسيطر عليها الطابع 
القومي العام» ويكاد أن يغيب عنها الطابع الطبقي في 
الممارسة في كثير من الأحيان» وإن لم يغب هذا الطابع عن 
الشعار الرسمي المعلن. وقد انعكس هذا في بعض التيارات 
الفكرية التي أخذت تبرز في قلب هاتين التجربتين مثل القول 
باشتراكية عربية (رغم معارضة عبد الناصر لهذا القول) 
ومثل الدعوة إلى طريق ثالث "بين الرأسمالية والاشتراكية 
على أساس من مفهوم قومي شوفيني ومثل شعار "لا شرقية 
ولا غربية"0") ومثل استخدام مفهوم تذويب الفوارق بين 
الطيقات استكدامًا إصَلاحا #يذيلا وَمنافضنا لمقهوة: الصبس راغ 
الطبقي» كما انعكس هذا كذلك على شكل تنظيم الجماهير: 
إصلاحيّاء بديلا ومناقضا لمفهوم الصراع الطبقيء كما 
انعكس هذا كذلك على شكل تنظيم الجماهيرء فجاءت 
التدنظيمات السياسية تجميعًا فضفاضَ!ا للجماهير والفقفات 
المختلفة دون تحديد طبقي لهاء كما انعكس كذلك في تعريف 
العامل والفلاح» مما سمح لفئات اجتماعية برجوازية أن تتبوأ 


0130 


مقاعدها في المجالس النيابية باسم العمال والفلاحين» كما 
انعكس في الحد من الحريات الديمقراطية» والعداء للتنظيهم 
الماركسيء وإن استفيد من بعض جوانب الفكر الماركسي. 
كما انعكس في بعض الإجراءات الاقتصادية القاصرة 
وخاصة في المجال الزراعيء كما انعكس في بعض الأحيان 
في محاولة ممارسة لعبة التوازن في السياسة الدولية بين 
المعسكرين الاشتراكي والإمبريالي» وفي تغذية مفهوم علوي 
بيروقراطي للوحدة القومية» وفي تكريس وإعادة إنتاج 
المفاهيم "الدينية الفلسفية والنزعات اللاعقلانية". ولعل هذه 
الثنائية القلقة» والتي يغلب عليها في كثير من الأحيان الطابع 
الانفعالي والمثالي والتي كانت تصل أحيانا إلى حد التناقض 
الحاد - بين المفهوم القومي والمفهوم الطبقي في منظور 
النضال السياسي سواء على المستوى العربي أو على 
المستوى العالمي» أن تكون وراء ما نشهده اليوم من أوضاع 
سياسية واقتصادية واجتماعية متردية في بعض بلاد عربية: 
كانت طليعة النضال من أجل التحرر الوطني والتقدم 
الاجتماعي والوحدة القومية والديمقراطية. 
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هذه بعض النماذج الفكرية المعبرة عن الثنائية في مختلف 
المجالات الدينية والفلسفية والأدبية والاقتصادية والسياسية 
والاجتماعية» وما أكثر النماذج الأخرى التي نتبينبها عند 
العديد من المفكرين والكتاب العربء؛ وفي العديد من 
المها سات السسرافعة و القضياننة ب التحقاعية العويية نذا 
كنا لا نعتبر هذه الثنائية جوهر! للفكر العربي الإسلامي: 
قديمًا وحديثا ونرفض القول بتقنيمها وتأييدها كما تحاول 
بعض الكتابات» فإننا نؤكد في الوقت نفسه أنها سمة 
أيديولوجية سائدة في الفكر العربي الإسلامي على الأقل منذ 
بداية عصر النهضة في القرن الثامن عشر حتى اليوم. على 
أنها سمة مشروطة بالملابسات والأوضاع والمعطيات 
الاجتماعية والتاريخية طوال مراحل هذه (الفترة التاريخية) 
ولهذا تتنوع وتختلف تجلياتها وأشكال ممارساتهاء وإن تكن 
تصدر جميعا من الشرائح المتوسطة والصغيرة للبرجوازيات 
العربية التي تسيطر أيديولوجياتها على الفكر العربي طوال 
هذه المرحلة: 
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ولقد كان من الطبيعي أن يستهل فكر عصر النهضة 
نشأته مُتسما بهذه الثنائية. ذلك أن عصر النهضة كان تعبيرً! 
عن البدايات الأولى لنمو البرجوازيات العربية وخاصة في 
بلاد الشام ومصرء وكان في الوقت نفسه تعبيرًا كذلك عن 
إجهاض النمو المستقل لهذه البرجوازيات منذ البداية. ففي 
الوقت الذي أخذت تنمو الجنينيات الأولى لهذه البرجوازيات 
العربية» كانت الرأسمالية الأوروبية قد أخذت تنتقل إلى 
الطور الاحتكاري؛ أي تتحول إلى إمبريالية وأخذت تتطلع 
إلى الاستيلاء على إمبراطورية الرجل المريضه الدولة 
العثمانية» التي كانت معظم البلاد العربية آنذاك تحت 
سيطرتها. 

ومنذ بداية انهيار الإمبراطورية العثمانية» حتى هزيمتها 
أخيرًا في الحرب العالمية الأولىء» أخذت البرجوازيات 
العربية النامية تدخل شيئًا فشيئا في إطار التبعية البنيوية 
للرأسمالية الاحتكارية الأوروبية» وأخذت تفقد قدرتها على 
النمو المستقل. وكانت المرحلة الحاسمة في حياتهاء وههفي 
أواخر القرن التاسع عشر وبدايات القرن العشرين» مرحلة 
و اكواة بالقنا فكياكه. الفااررية 4 د انك الخولة ‏ المتقانية حاماة 
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لراية الإسلام» ورمز! لوحدة العالم العربي في إطار الخلافة 
الإسلامية» ولكنها كانت في الوقت نفسه تمثل أبشضع صور 
الاستبداد والقهر والتخلف. وكانت البرجوازيات العربية 
النامية ممزقة بين الدعوى إلى اللامركزية في إطار الدولة 
العثمانية وبين الدعوى إلى الاستقلال القومي الكامل عنها. 
ومن ناحية أخرىء كان هناك هذا الوفد الأوروبي الجديدء 
الذي كان في البداية يحمل وجه الحضارة والصناعة والعلم 
والعمل والإنتاج وقيم العقلانية والحرية والإخاء والمساواة 
وكانت البرجوازيات العربية لا ترى فيه في البداية إلا هذا 
الوجه الجميل. ولكن سرعان ما أخذ ينكشف لها وجهه 
الإمبريالي القبيح دون أن يفقد عند الكثير منها حقيقكقه 
كخطنازة :وكقيم :متقذمة: .وافضالا يلق .هذا فاع البرحوائيبات 
العربية قد نشأت في معظمها من أحضان وجيوب كبار ملاك 
الأراضي شبه الإقطاعيين» ولم تنشأ بالصراع معهم كما كان 
الشأن في أوروبا. ولهذا اختلطت أيديولوجيتها الرأسمالية 
بأيديولوجية ما قبل الرأسمالية. ولهذا كان الدين الإسلامي 
باختلاف نزعاته السلفية والتجديدية بُعدَا من أبعاد هويتها 
القومية» بل خصوصيتها في مواجهة "الاخر" الغربي. 
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وهكذا تعقدت خريطة المتناقضات وتداخلت أطرافها. 
فكان هناك من يتمسكون بالخلافة العثمانية دفاعا عن وحدة 
الرباط الإسلامي للعرب؛: وحماية لأنفسهم من الدخيل 
الأوروبي المسيحي» وتطلعًا إلى حكم محل ديمقراطي في 
إفتان: الخولةالفقبا شان و كان :ساك مو وتنا كناو وخ .كت" الدو انة 
العثمانية تطلعًا إلى استقلال قومي» وتطلععا إلى الغرب 
لا كاستعمار أو إمبريالية» وإنما كحضارة جديدة تعبر عن قيم 
العقلانية والديمقراطية والتاريخية التي لها تراث عميق في 
خبرتهم الذاتية النامية. وكان هناك من يحاولون التوفيق بين 
الإسلام كدين أو على الأقل كتراث» وبين منجزات الحضارة 
الغربية ومتطلبات الحياة الجديدة. وكان هناك من يناضلون 
في أن واحد ضد الدولة العثمانية كسيطرة وضد الغرب 
كاستعمان :أو كتاخلور كه اخ الطر فين السوانيه الصو ف 
الآخرء وكان هناك من يرفضون الغرب وحضارته جملة 
ويدعون إلى العودة إلى الأصولء إلى الينابيع الأولى الدينية 
كسبيل وحيد لإصلاح الحاضر. وكان هناك من يرون أنه 
لا سبيل إلى الإصلاح والتقدم» إلا بالقطيععة مع الماضي 
التراثي جملة» والاندماج في الغرب الحضاري كلية. 
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وهكذا نشأت ومازالت تتوالد في الأيديولوجية العربية 
السانةق متكتلقع. التاتنا كن الو (قفن: المرسويحة يخ عنة 
إجابة لسؤال "النهضة العربية المجهض"" والتي لا تزال 
مجهضة حتى يومنا هذاء وذلك أن الهياكل المختلفة للأوضاع 
ما قبل الرأسمالية» المتداخلة في الهياكل الرأسمالية التابعة: 
لا تزال - منذ عصر النهضة المجهضة - القسمة الرئيسية 
للواقع الراهن للبلاد العربية. ولا تزال ثنائية القلب والعقل» 
الدين والعقلانية» الدين والمدنية الحديثة» الدين والاشتراكية: 
الدين والقومية» القومية والاشتراكية؛ الرأسمالية والشيوعية؛ 
الأصالة والتحديثء» التراث والتجديد» الشرق والغرب» السماء 
والأرضء لا تزال ثنائيات توفيقية - على اختلاف وتنوع 
العلاقة بين طرفيها - تبشر 5 بطريق ثالث جديدء هو 
في الحقيقة تعبير عن أيديولوجية ثورية المظهرء إصلاحية 
الجوهر» تخفي بخصوصيتها الزائفة استمرار إعادة إنتاج 
البنية الاستغلالية التابعة المتخلفة؛ رعم كل الفترينات 
الخارجية اللامعة والكلمات الزاعقة حول خصوصية 
التحدييت :ان 'تتعذييته االخسوصيدة ير اود 'الخصموضيية "القاضمية 
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هل أستطيع أن أقول في النهاية أن مستقبل العالم العربي: 
وإمكانية تحريره من التخلف والاستغلال والتبعية: رهن 
بحسم هذه الثنائية المزدوجة في الواقع العربي والفكر العربي 
001000 
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د فخرى ماجد: دراسات في الفكر العربيء: دار النهاز 
للنشر ١51/1‏ بيروت ص .١5/‏ 

المرجع السابق ص .١55‏ 

د. البهي محمد: الفكر الإسلامي الحديث وصلته 
بالاستعمار الغربي. مكتبة وهبة. القاهرة .١1955‏ 
الطبعة الرابعة. فصل " الإسلام دين لا دولة" ص 
/1 57 وما بعدها. 

قطب سيذ؛ .خصائص التصور الأسلامي. ومقوماته. 
دار الشروق. لبنان الطبعة الرابعة .١517‏ ص ١١5‏ 
وما بعدها. 

البنا حسن: رسالة المؤتمر الخامس. نشر دار 
الاعتصام ١9177‏ القاهرة. ص 38 وما بعدها. قب 
سيد: معالم في الطريق. دار الشروق. بيروت بلا 
تاريخ ص 05 وما بعدها. 

عبده محمد: رسالة التوحيد. كتاب الهلال. فبراير 
54 [ القاهرة صن + 4. 
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1- .متحمؤة: ازكى. تحب اتحذية: الفكن “العزيئ». :دار 
اللنووق» ووم 111 هن ا 
المروججع كفيية من اانا رامع شالك فصن لتو قي 
بين ثقافتين في كتابه 'ثقافتنا في مواجهة العصر'" دار 
الشروق بيروت الطبعة الثانية 9/. 
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عابد الجابري يرى على خلاف ذلك أن المنطق 
الثلائي القيم» هو الذي يشكل الناظم الأساسي في بنية 
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الفكر العربي في المشرق عند مختلف فرقه من معتزلة 
وأشاعرة وشيعة وفلاسفة» على حين أن المنطق 
اليوناني ثنائي القيم. ولهذا فهو يعتبر الكسب قيمة 
ثالثة. وبصرف النظر عن فكرة "الناظم الأساسي" فإن 
الدكتور الجابري لا يدلل على وجود قيمة ثالئشة 
مشتركة لدى المدارس الفكرية المختلفة بالنسبة لمفهوم 
أو قضية معينة مهما اختلفت طبيعة هذه القيمة الثالثة 
إنما ينتقي قيمة ثالثة في قضايا ومفاهيم متفرقة تختلف 
فيها المدارس الفكرية» وتظل الثناتية هي السائدة. على 
أن القضية تحتاج إلى مزيد من التأمل (راجع في ذلك: 
محمد عابد الجابري. نحن والتراث. دار الطليعة. 
لوووك دلاوو اا 1 

د. عمارة محمد: "ماذا يعني الاستقلال الحضاري 
لأمتنا العربية" مقال في مجلة الهلال المصرية. فبراير 
5 :صم 35 .١١-‏ 

المرجع السابق ص .١١‏ 

العالم محمود أمين: توفيق الحكيم المفكر والفنان. دار 
القذمون نووت :55176 صبفحة 12 
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نفس المرجع ص 716 -77. 

المرجع السابق: فصل: مسرح الذهن. ص ٠١7”‏ وما 
بعده. 

المسعدي محمود: السّد: تونس .١155‏ 

المرجع السابق: ص ١5١‏ وما بعدها. 

المسعدي مهي لحت لو فيحن تان ” خيونين 
ا" 

لوجم اللندا نواه المقدية دن 1نم 

د. بكار توفيق: جدلية الشرق والغرب؛» تحليل نص 
'حديث العمى" من "حدّث أبو هريرة قال.." مجلة 
الحياة الثقافية. عدد يناير - فبراير .١95/8١‏ ص .١5١‏ 

العالم محمود أمين: تأملات في عالم نجيب محفوظ. 
الهيئة المصرية للتأليف والتشر. ١98١‏ صفحات م 
داق ع الم/. 

قحلت نديد العدالةالاحتماعية هبي اللبااى مكقبة 
فصيو ومظنعتيا با شاريكه ضفن اا 
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البنا حسن: "نحو النور" كتاب الدعوة. الشركة 
المصيرية الظنا فاو للش 107 اهب اه 34ت 
6 . 

الفاسي علال: النقد الذاتي. الطبعة الرابعة. الرباط. 
49. الباب الثالث. الفكر الاقتصادي صفحات ١١‏ 
داوع ١آ.‏ 

غلاب عبد الكريم: الفكر التقدمي في الأيديولوجية 
التعادلية: ص 4" عام .١91/9‏ 

المرجع السابق: ص .١١6‏ 

الفاسي علال: المرجع السابق ذكره: ص7١ .١‏ 

غلاب عبد الكريم: المرجع السابق ذكره: ص .5٠١‏ 
يجد الشيخ محمد البهي في سياسة الحياد الإيجابي 


أيديولوجية "لا هي بالشرقية الإلحادية:؛ ولا هي 
بالغربية الصليبية" راجع كتابه المذكور سابقا ص .5٠‏ 
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مفهوم العقل والعقلانية!*) 
عند دكتور زكي نجيب محمود 


منذ خمسة وثلاثين عاماء في فبراير عام ١15٠‏ على 
وجه. الذقة: شرت دراسة أفي سجلة اغلم النفس التقاملى' 
بعنوان "ما وراء المُدرك الحسي” انتقد فيها الفلسفة الوضعية 
المنطقية عامة» وما يكتبه عنها ويها د. زكي نجيب محمود 
خاصة. وطوال هذه السنوات الخمس والثلاثين» كنت أتابع 
كثاباته متتابعة نقدية» سواء كانت كتابات مقصورة على 
عرض الوضعية المنطقية عرضًا نظريًا خالصاء أو تطبيقيًا 
على واقع حياتنا الاجتماعية والثقافية» أو تلك التي أخذ فيها 
ابتداء من منتصف الستينات يتعرض بالتحليل والتقييم لتراثنا 
العربي القديم مطبقا في ذلك الفلسفة الوضعية المنطقية. ومنذ 
ذلك التاريخ وحتى اليوم» ما اختلف موقفي من الوضعية 
المنطقية سواء في منهجها النظري العام» أو في تطبيقها 
المصري العربي الذي يقوم به د. زكي نجيب محمود. 


ققنّات أنأسيةا من :دزاسة قدمت فى الندوة:الى .عقدتها علية التزبية يدمياط 
احتفالاً بالدكتور زكي نجيب محمود في أوائل إبريل 1986. 
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على أني طوال هذه السنوات الخمس والثلاثين» وبرغم 
اختلافي مع الوضعية المنطقية ومع د. زكي نجيب محمودء 
فإن ذلك لم يقلل من تقديري العميق لهذا المفكر الكبير. إنه 
نموذج فريد في تراثنا الفكري المعاصر والحديث بل والقديم 
من الاتساق والتماسك في منهجه الفكقري وفي المستوى 
الرفيع من دماثة الخلق وشرف التعبير وصصدق التواضع 
واحترام الرأي المخالف؛ والإحساس العميق بالمسئولية العامة 
وطنية كانت أو اجتماعية أو إنسائية» والدعوة الجسور إلى ما 
ران بيك يكنا 

وخلال: لوو النافدةم اس الى بعد ودف إلى متصدوة 
أن أتابع ما يكتبه أسبوعيًا في جريدة الأهرام من مقالات 
يتصدى في أغلبها لما يمكن أن نسميهم بأصحاب الاتجاهات 
السلفية اللاعقلانية المتزمتة التي أخذت تنتعش وتنتفش في 
مجتمعناء بل في أجهزتنا الإعلامية والأيديولوجية الرسمية 
خلال السنوات الأخيرة. وفي هذه المقالات كان الدور الذي 
يقوم به د. زكي نجيب محمود دور إيجابيَا على المستوى 
الفكري والاجتماعي» وكان في جوهره دفاعا عن العقل 
والعقلانئية دون مساس بما يؤمن به من قيم ومبادئ دينية. لقد 
كان د. زكي محمود وما يزال بحق فارس العقل والعقلائية 
في مواجهة الفكر السلفي اللاعقلاني المتزمت» وهو في هذا 
ولهذا موضع تقدير وإكبار. 
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ولهذا كان من الطبيعي أن يثور في نفسي هذا السؤال 
القلق: أين هذا التقدير والإكبار لعقلانية د. زكي نجيب 
محمود في مقالاته هذه من موقفك النقدي لفلسفته الوضعية 
المتخلقنة على ال قللف: النوتن زك هل هوك العقاضية هذه سقة 
الصلة بوضعيته المنطقية؟ أم دعوته العقلانية هذه هي ما 
تزال امتدادًا وتطبيقا لوضعيته المنطقية؟ وإذا صح هذاء فما 
سر تقديرك وإكبارك لها برغم اختلافك مع أسسها الفلسفية؟ 
هل الأمر أن الخطر الأكبر الذي يواجهه مجتمعنا وفكرنا 
اليوم هو هذا الفكر السلفي اللاعقلاني المتزمت؛ مما يجعلك 
ترتضي بل تقدر وتكبر هذه الدلالة الوضعية للعقل وللعقلانية 
التي يدعو إليها د. زكي نجيب محمود والتي يتصدى بها لهذا 
الخطر الأكبير؟ وهل معنى هذا أن نقف عند هذه الحدود 
الوضعية للعقل والعقلانية ولا نتعرض لها بنقدء مراعأة 
للمعركة التي تخوضها مع الفكر اللاعقلاني؟ 

وهكذا فرضت على هذه التساولات المختلفة ضرورة أن 
أعرض أولا بالتحليل لحقيقة العقل» والعقلانية الني يدعو 
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والحق» أن مسألة العقل والعقلانية تكاد أن تكون جوهر 
فلسفة د. زكي نجيب محمود النظرية التطبيقية. وقد يكون 
من التمهيد الضروري أن نشير إشارة مختصرة سريعة إلى 
المعالم الأساسية للفلسفة الوضعية المنطقية دون دخول في 
تفاصيل أو أحكام. 

ترى هذه الفلسفة أن معطيات الحس المباشر هي مصدر 
علمنا بالواقع» وهي كذلك مقياس صدق هذا العلم. ولهذا 
فليس ثمة وجود موضوعي للكلي والعام» 'وإذا لم يكن للفظة 
التفيدة: رصي ميق كاتداك: الذديا :انعا و حدية" اذى نكو اهاوالفية 
ونلمسها بالأصابع» وجب تغليفها على سبيل العبارة المجهولة 
الدلالةبفهى بور كب "نامعن لد يكم ل الةدكيان "النكديرة الي 
يجوز قبولها أو رفضها. 

فالقو دي ]ار نكن ينا وو شو كديا قتعا زه التقديوة ا 
وأعني - والقول هنا للدكتور زكي نجيب محمود - أنهما 
مرهونان بأن نضمن وجود أفراد فعلية؛ مما يشير إليه الاسم 
يمرن (ز لعن تعرة يسن او دووف يك 1١‏ #اارلة اضر 
)٠١١- 64‏ 'ولهذا إذا وجدت أن الكلام المجمل العام 
يستعصي على الرد إلى ذرات فردية في دنيا اللفظ وفي دنيا 
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الواقع الذي يقابل اللفظء فاعلم - والكلام هنا كذلك له - أن 
أرجح الرأي عندئذ هو أنك بإزاء كلام بغير معنى" (ثقافتتا 
في مواجهة العصر. دار الشروق طبعة أولى. ص .)١5‏ 
وتأسيسا على ذلك ترفض الوضعية المنطقية أو تنكر 
المفاهيم الكلية والعامة» لأنها ليست لها دلالة إشارية مباشرة 
إلى مدرك حسي. فعلى سبيل المثال» كلمة أمة أو شعب 
أو دولة» تعبر عن مفاهيم ذات دلالة عامة» إنها في ضوء 
الوضعية المنطقية "وهم ميتافيزيقي إذا تصورنا أنها تعبر عن 
كيان ووجود قائم بذاته على نحو ما يكون زيد أو عمر من 
الأفراد له كيان. وهي لا تعدو أن تكون رموزا للتفأهم" 
(خرافة الميتافيزيقيا. طبعة ١15”‏ ص )١1١8‏ 'فالأامة 
والشعب والدولة» على حد تعبير د. زكي نجيب محمود - إذا 
فككنا كل عبارة من هذه الألفاظ إلى قائمة طويلة من 
العبارات الأولية التي يتحدث كل منها عن فرد واحد في حالة 
من حالاته الكثيرة» تبخرت هذه الأشباح الوهمية وزالت من 
الوجود" (نفس المرجع ص .)١5١5‏ ليس للشعب أو الأمة 
وجود إلا في الأفراد» وليس للدولة وجود إلا في الموظفين 
الفرادى؛ أما الدلالة العامة فليس لها تحقق موضوعي 
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خارجي. وعلى هذا فالأبنية الميتافيزيقية جميعًا وهم»ء بل لقد 
'نشأت الميتافيزيقا على حد تعبير الدكتور زكي نجيب محمود 
من غلطة أساسية هي الظن بأنه ما دامت هناك كلمة في 
اللغة» فلا بد أن يكون لها مدلول حقيقي" وهنا تتحدد مهمة 
الفلسفة عند الوضعية المنطقية. ليست مهمتها أن تقيم بناء 
معرفيّاء أو نسقا أنطولوجيًا أو أبستمولوجيًا أو أكسيولوجياء 
وإنما مهمتها تحليل العبارات تحليلا يكشف عن صحة ما 
تشير إليه من مدركات حسية مباشرة أو عدم صحتهاء 
ووسيلة الفلسفة إلى التحليل هي المنطق» المنطق الصوري 
نهاك [لتحدنقن: ف المفة ابسو اج عفدو اع 4 زرو عند اللا مشت كر 
شيء في الخارج» وإنما هو صياغات شكلية تقوم على 
تحصيل الحاصلء ولهذا فهي مجرد أداة للتحليل. إنها - كما 
رأينا - فلسفة وضعية من حيث اقتصارها على المعطيات 
الحسية باعتبارها الأساس والمعيار الوحيد للصدقء وهي 
منطقية لاتخاذها المنطق الصوري أداة للتحليل» وتحديد مدى 
المحائقة سي الشسوون ,و السك ناكو لجسي 
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ونعود بعد ذلك إلى ما انقطع من حديثنا حول مفهوم العقل 
والعقلانية عند الدكتور زكي نجيب محمود. والحق أن مفهوم 
العقل والعقلانية مبثوث ومتضمّن في كل ما كتبه بشكل أو 
بأخر. ولااتكاد تخلو معالهة نظرية مجردة 
أو تطبيقية عملية من تأكيد مفهوم العقل والعقلانية. ولكن 
حسبي أن نقف عند بعض المواضع في كتاباته التي كرس ها 
لمفهوم العقل. 

في الفصل التاسع من كتابه 'تجديد الفكر العربي" فقرة 
خاصة بقيمة العقل في تراثنا. وفي هذه الفقرة نقرأ التعريف 
الثالى لمعتى العقل: "العقل اسم يطلق على فعل من نمظط ذي 
خصائص يمكن تحديدها وتمييزها. والعقل ضرب من النشاط 
يعالج به الإنسان الأشياء على وجه معين". (ص )"١9‏ ونقرأ 
بعد ذلك " فأما التحديد الذي أريد أن أحدد به معنى العقل.. 
فهو الحركة التي انتقل بها من شاهد إلى مشهود عليه» من 
دليل إلى مدلول عليه» من مقدمة إلى نتيجة تترتب عليهاء من 
وسيلة إلى غاية تؤدي إليها تلك الوسيلة" رص )2١١‏ 'فالعقل 
انتقاله دائمًا من عبارة لفظية إلى عبارة تلزم عنهاء إذا كنأ 
في مجال 'نستنبط" فيه حكمًا من الأحكام» أو هو انتقالة من 
شاهد محسوس إلى واقعة تترتب عليه وتتبعه إذا كقافي 
مجال 'نستقرى" فيه حكمًا من مشاهدات" (ص .)25١١‏ 
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وفي الندوة التي انعقدت في الكويت عام ١9174‏ حول 
"أزمة الحضارة العربية" قدم دراسة تعرض فيها لمفهوم 
العقل باعتباره معيار الحضارة» وقدم له تعريفا لا يختدف 
كثيرًا عن التعريف السابق» فالعقل "هو ببساطة شديدة على 
حة تعريو وده ذلك الفمط مك اتضاط: السلوك الذي يتبذى عندما 
نحاول رسم الطريق المؤدية إلى هدف أردنا بلوغه. فليس 
الهدف المختار في ذاته "عقلا". لأنه وليد الرعة وحدها. 
وليست النقطة التي أبدأ بها السير على الطريق عقلاء لأنها 
مبدأ مفروض. أما العقل بمعناه الدقيق - فهو ببساطة شديدة 
كما قلت - رسم الخطوات الواصلة بين هذا المبدأ المفروض 
من جهة» وذلك الهدف المطلوب من جهة أخرى. فافرض 
مذلا أن أكة أن اذكه العوريية ١‏ خاقيماء إذق انهددة الحوفة: 
المنشودة هي الهدف المقصودء والفاعلية العقلية في هذه 
الحالة هي في دقة التصور لما ينبغي أن يتخذ من وسائل 
لتحقيق ذلك الهدفء وبمقدار ما يكون تصور الوسيلة من دقة 
تمكن الناس من السير على هداها فلا ينحرف بهم الطريق: 
يكون لدينا من قدرة عقلية في هذا المجال" (ص .)١57‏ وبعد 


هذا التعريف» يسعى د. زكي نجيب محمود إلى بيان أن هذا 
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الاستخدام للعقل هو معيار للحضارة» سواء كانت حضارة 
أثينا في عصر بركليز أو حضارة بغداد في عصر المأمون 
أو فلورنسا في عهد آل ميدتشي أو باريس في عصر فولتير. 
ثم ينتقل بعد ذلك إلى تحديد معالم العقلانية في عصرنا فيقول 
'إن العقل يوجه فاعليته إلى ميادين تختلف كيفا مسن عصر 
إلى عصرء وميدان اليوم هو العلوم الطبيعية التي تتمئل في 
الأجهزة" "الأجهزة هي لغة عصرنا" "وهو عصر تقني 
بنتامي" أي يتضمن العلوم التي تستهدف اختراع الأجهزة 
التي تجسد قوانينهاء إلى جانب قيام الأخلاق على أساس 
المنفعة تأكيدًا لفلسفة الفيلسوف الإنجليزي بنتام» وأخيرًا يحدد 
د. زكي نجيب محمود نموذجًا يضعه نصب أعيننا أثناء 
سيرنا لتحقيق العقلانية في حياتنا هذا النموذج هو "الحياة 
العصرية كما تعاش اليوم في بعض أجزاء أوروبا وأمريكا" 
(ص .)58١5‏ 
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وفي كتابه "المعقول واللا معقول في تراثنا العربي" يعرف 
العقل بالتعريف نفسه بأنه 'طريقة السير من نقطة الابتداء إلى 
نتيجة يوصل إليها" أي هو "النقلة من مقدمة مطروحة أمامنا 
إلن به :تارم مها أن لعفل مهها: بها (زوكًا يقيكنا في حال 
الرياضة» أو استدلالا ترجيحيّا في حالة العلوم الطبيعية" (ص 
)0١‏ المهم إذن النقلة ذاتها لا مبدأ النقلة ولا هدفهاء ذلك أن 
هذا الهدف كما يقول هو عملية إرادية تتم بالرغبة أو بالجانب 
العاطفي من الإنسان. وفي نفس كتابه هذا "المعقول واللا 
معقول" يرى د. زكي نجيب محمود أن الإمام الغزالي في 
تعريفه للعقل عقلاني النظر إلى "أقصى الحدود" وإن لم يطبق 
هذه العقلانية في تناوله ا ويحدد هذه العقلانية في 
المعاني الأربعة التي حدد بها الإمام الغزالي العقل وهي: 
-١‏ استعداد الإنسان لقبول العلوم النظرية وتدبير 
العبية اغارف الذقيفة القاقنة على الفكر. 
؟- إدراك الإنسان منذ فطرته للحقائق الأولية» مثل ما 
يجوز وقوعه وما لا يجوز وقوعه. 
*- مجموعة ما اكتسبناه من خبرة أو ما يطلق عليه 
اسم "الحنكة" 
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4- قدرة الإنسان على معرفة عواقب الأمورء ومن ثم 
يأتي وجوب قمع الشهوة الداعية إلى لذة عاجلة". 
هذه هي المعاني الأربعة للعقل التي يعتبرها د. زكي 
تعيب وهيوة :لا يعلى: أن : لاماي الع ال "عقاتتى» الكاتيي 
إلى أقصى الحدود"؛ وهذا القول يتضمن أن هذه المعاني 
الأربعة هي كذلك معاني العقلانية عند د. زكي نجيب محمود 
وفي دراسة قدمها د. زكي نجيب محمود في المؤتمر 
الدولي الأول للفلسفة الإسلامية الذي انعقد في القاهرة في 
من النص القائم محتواه» وذلك حين يكون ذلك المحتوى 
مضمرا في الألفاظ بحيث يحتاج ظهوره إلى تحليل. والتحليل 
ثانيا : هو قراءة الشواهد الحسيةء قراءة تؤدي إلى فهمها 
وتغلطها حلى كتهو تكو نتن تتحانة »وض ل المتسكلة 
الطارئة. 
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ثالتًا : النظر إلى القيم والقيم الأخلاقية بصفة خاصة» نظرة 
موضوعية مطلقة» بمعنى لا يجعلها أمور! ذاتية تتغير 
مع الأهواء؛ كما لا يجعلها مرهونة بظروف الزمان 
والمكان. وما دام أمرها كذلك فإنه يصبح في وسع 
الفقيه الموهوب أن يحكم على ما يعرض له في مواقف 
طارئة جديدة» وغير منصوص عليها نصًا مباشرا 
صريحاء حكما يميز فيه بين ما هو حق وما هو 
باطل". 
ولعل آخر ما نقرأ للدكتور زكي نجيب محمود من 
نصوص حول تعريف العقلء» هو ما يذكره في مقاله "شرح 
وتشريح” في أكوها حدس لذييق كتيوه "يق الخرية 
أتحدث" من أن "التفكير عملية ذهنية نرسم بها خريطة العمل 
المؤدي إلى تحقيق هدف ماء وبذلك فلتتنوع الأهداف ما شاء 
لها أصحابها أن تتنوع. ولكنها جميعًا تلتقيى عند هذا الأصل 
المشترك" 'فصاحب العمارة التي تنهار بعد بنائها» لم يكن 
يريد لها أن تنهارء لكنها انهارت لخطأ وقع في عملية التفكير 
الأولى" (ص .)١7‏ 
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ولعلنا نجد في تعريفه للقانون العلمي ما يقترب من تعريفه 
للعقل والعقلانية. ففي كتابه "المنطلق الوضعي" (الجزء الثاني 
ص )١95‏ نقرأ ".. إن القانون العلمي ليس قضية حتى يجوز 
وصفه بالضرورة أو بالاحتمال بالإطلاق أو بالانحصارء بل 
هو تعليمات استرشد بها الباحث في طريق سيره خلال 
الظواهر الطبيعية» فهو أشبه برسم خريطة اعتمدنا فيه على 
مشاهداته» وضممناها إلى نقاط مختلفة أحسن اختيارها 
لتصلح الخريطة بعد ذلك للدلالة على سائر النقاط الني قد 
وقعت تحت المشاهدة" ونقرأ نفس المعنى للقانون العلمي في 
كتابه "تجديد الفكر العربي" "المعرفة العلمية هي في صميمها 
مخططات لأعمال؛: وليست هي بناءات 6 في الذهن 
ليتأملها الإنسان" (نقلاً عن 'قصة عقل" ص /"؟) ولهذا لا 
مجال لقانون السببية في هذا المفهوم الإجرائي للقانون 
العلمي. وفي كتابه 'نحو فلسفة علمية" فصل كامل مكرس 
لذلك. ونقرأ في كتاب آخر له هذا النص الذي يدحض فيه 
موضوعية قانون السببية سواء بإقراره له بالنلمسبة لعصر 
سابق أو إنكاره له بالنسبة لعصرنا 'لو قال قائل: ليس في 
العالم سببية تربط حوادثه لكان قوله هذا صوابًا بالنمبة 
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لعصرنا هذاء لأنه متفق مع الفرض الأول الذي يبني عليه 
علم الطبيعة الآن» ولكن يكون خطأ بالنسبة لعصر كانط" 
(موقف من الميتافيزيقا. وهو الطبعة الثانية من كتابه خرافة 
الميتافيزيقا. ١947‏ ص 57 -58 دار الشروق). 

وخلاصة هذه التعريفات جميعًا على تنوعها هي أن العقل 
والعقلانية هي عملية إجرائية خالصة بصرف النشر عن 
ماذئها وغابائهاء سواء كانت هذه العملية عملية استدلالية أو 
استقرائية؛ أي سواء كانت انتقالاً من مقدمات نظرية إلى 
نتائج مستخلصة منهاء أو شواهد ملموسة إلى نتائج مترتبة 
عليها. فالعقل إذن مجرد سلوك عملي يبدأ من مقدمات مبدثئية 
مفروضة» أو من قيم أخلاقية مطلقة» وينتهي إلى أهداف 
منتقاة قوت 1 يكورة له بعلاقة يتلاك المتحذماة أن :تاعاقف 
الأهداف. إنه خط السير فحسب وخارطته. ولهذا فهو إلى 
جانب طابعه الإجرائي الخالص له طابع نفعي كذلك. فهو 
وسيلة أو أداة عملية لتحقيق غاية. وسلامته وصحته في مدى 
دقته في الوصول إلى هذه الغاية. إنها إذن دقة برجماتية 
نفعية. والعقل في ممارسته لإجراتيته البرجماتية النفعية هذه 
إنما يمارس فاعليته في مجال العلم خاصة وفي حدود شواهد 
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وسةز كات سيةة تضداد عق اهن نيه لسر ة محتركاتك 
حسية. ويكاد هذا التحديد لملامح العقل يجعل منه عقلا فرديا 
خالصا أو على الأقل يسبغ هذه الصفات الفردية للعقل على 
السلوك الجماعي والاجتماعي الذي يمكن أن يتصف 
بالعقلانية. 


ومن هذه الزاوية كذلك يمكن أن نتبين أن هذا المفهوم 
للعقل خال تمامًا من أي دلالة تاريخية أو اجتماعية» فالعقل 
والعقلانية في تعريف د. زكي نجيب محمود هو معيار مجرد 
عام للحضارة» نجده في أثينا بركليس كما نجده في بغداد 
المأمون وفي فلورنسا ميدتشي وفي باريس عصر التنويرء 
كنا جد ف حصنا # هصيرنا لزاه الأ يفال تمر حي 
في بعض البلاد الأوروبية والأمريكية. إنه معيار واحد في 
الى :لذ وتكلاء التعذل التعقق فاظاركنه اكتف رو الح لز مره 
الحضارات جميعًا في صفته الأساسية وهي "'دقة التصوير لما 
ينبغي أن مُتَحَد من .وسائل اتحقيق هذك" لأ :دلالة 'اجتماعية - 
تاريخية إذن لمفهوم العقل» بل دلالته دلالة إجرائية نفعية 
مطلقة فوق التاريخ وفوق المجتمعء وإن اختلفت ميادين 
ممارحية حذي لخدن انيه الشعرة ا ناتيت :لمكا كبو ريه 
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المعنى فليس للعقل أي دلالة أيديولوجية كذلك: بل يقتصر 
الحكم عليه بالخطأ أو الصواب بمقدار ما يكون خط سيره 
محتقا الوصول للهدف: أو :فاشلا في الوصول إليه. وهكذا 
رأينا أنه في حالة صاحب العمارة التي انهارت» نرد هذا 
الانهيار إلى مجرد خطأ في الحسابء لا إلى ما وراء هذا 
الخطأ من سياق اجتماعي وأخلاقي» هو المصدر الأساسي 
لهذا الانهيارء وليس مجرد الخطأ الحسابي. (ولعل ظواهر 
مسقوظ" الغمار لت فى محين :انيعي اك فيا قر ايع معلى الك ). 

وفضلاً عن هذا فليس للعقل في تعريف الدكتور زكي 
نجيب محمود أي دلالة أبستمولوجية معرفية» بل هو سواء 
بسواء كالقانون العلمي مجرد تعليمات إجرائية لتيسير 
الوصول إلى غاية ماء دون أي تعبير عن حقيقة موضوعية: 
أو عن امتلاك معرفي لضرورة خارجية متحققة. 

وبهذه المعاني للعقل عند الدكتور زكي نجيب محمودء لا 
نجد أدنى تعارض أو مفاضلة من الناحية الفكرية أو العقلية 
بين المذاهب السياسية والاقتصادية والفنية المختلفة»ء ما دام 
كل منها يبدأ من مقدمات وتعريفات ومبادئ مختلفة عن 
بعضها البعضء ويمارس هذه الفاعلية العقلية الإجراتية ابتداء 
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فق بقع لعن اقم ونوضوو لذ إلى الخد قن مكدو وم قوق 
مختلف المذاهب المتعارضة من حيث وحدة وتمائل مسلككها 
العقلى الإجرائي المحايد مهما اختلفت مقدماتها وغاياتها!. 

واكقي هل كدويية تتشي الماح النقلاينة لالخو لو اذ 
النفعية البرجماتية ونرفضها؟! الحق لا. فالذي لا شك فيه أن 
هذا المنحى الإجرائي البرجماتي هو جزء طبيعي وظيفي في 
أي عملية عقلانية. ولكن هناك فارقا بين هذاء وبين أن 
نقصر العملية العقلانية كلها على حدودها الإجرائية النفعية 
البرجماتية» ونغفل عن جوانبها ووظائفها ودلالاتها الأخرى: 
ناتسفل هت ذه السذوق. القاضين 6 قلييفة بتكن بو فلحقنة عون ةا 
إننا بهذا نجنح عن إطار العقل والعقلانية العلمية الحقة إلى 
إطار أيديولوجي رغم المظهر المحايد لهذه الوضعية المنطقية 
لمعه | المقلوق الماك تفشك 

ولكن كيف نصف المفهوم الإجرائي النفعي للعقل بأنه 
يفتقد الدلالة الأيديولوجية» وفي نفس الوقت نتهمه بأنه يجنح 
إلى الأيديولوجية؟ الحق أنه ليس ثئمة تناقض في هذا. 
فالمفهوم الإجرائي البرجماتي للعقل يقدم باعتباره مفهومًا 
محايدا مطلقا فوق الزمان والمكان؛ أي يفتقد أي دلالة نسبية 


/009 


تاريخية - اجتماعية» ويهذا المفهوم لا يكون للعقل أي دلالة 
يديولوجية» بل أي دلالة أبستمولوجية كما سبق أن أشرنا 
ويصبح ذا دلالة شكلية صورية محايدة. على أنه بهذا المفهوم 
الإجرائي الشكلي المحايد نفسه» يسعى لطمس أو إخفاء 
الذاكلة لخن اففكة قا هك :لذ كله | ل سمو أفحية: الكاينة 
في أي عملية عقلية. وهو بهذا يقوم بوظيفة أيديولوجية رغم 
مظهره أو ادعائه غير الأيديولوجي. 

ولكن ماذا تعني الدلالة الأيديولوجية للعقل؟ إنها في 
تقديري القول بأن العقل ليس مجرد فاعلية ذهنية اس تدلالية 
أو استقرائية» على المستوى الفرديء بل هو كذلك؛ رغم 
فردية التعبير عنه وتجليه» أين اللحظة التاريخية الاجتماعية 
التي ينشأ منها ويؤثر فيها. إنه ثمرة معرفية لملابسات 
موضوعية وفاعلية معرفية مؤثرة كذلك في هذه الملابسات 
الموضوعية: إنه ليئن محرد أداة مخايدة» أو مهرة: ونسيلة 
إجرائية» بل يتضمن إلى جانب ذلك معارف وخيرات» 
ويستهدف امتلاك المزيد من المعارف والخبرات» وفي هذا 
يخضع لملابسات واقعة» لموقعه في هذا الواقع وموقفه منه. 
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والسدرد يلا ابرصيع ريق ترقا الدربي الإباين 
القديم. في إطار دولة واحدة هي الدولة البويهية عالج كل من 
الإمام القاضي الباقلاني الأشعريء والقاضي عبد الجبار 
المعتزلي قضية عملية واحدة هي قضية غلاء الأسعارء 
وكلاهما أعمل فكره في تفسيرها. أما الإمام الباقلاني فإنه في 
الفصل المخصص لهذه المسألة في كتابه "التمهيد" يرفض 
إرجاع الغلاء والرخص في الأسعار إلى العرضء وإنما 
يرجعه إلى الطلبء» أو ما يسميه "الرغاقب والدواعي" 
فالحصار المضروب على مدينة لا يرفع الأسعار داخلها كما 
يقول» فلو أن الله "خلق الزهد في الناس عن الاغتذاء وإيثار 
الموتء لما اشتروا ما عندهم وإن قل بقليل أو بكثير" وعلى 
هذا 'فإن جميع هذه الأسعار من الله تعالى" لأنه هو الذي 
يخلق الرغائب في الشراء ويوفر الدواعي على الاحتكار 
(التمهيد ص .*” - )55١‏ بل إذا مات الناس بسبب حصار 
السلطان لمدينتهم فقد نقول مجان إن السلطان قد أماتهم 
جوعًا وضرًا وهزالاً. وهو في الحقيقة - كما يقول الإماء 
الباقلاني لم يفعل بهم موتا ولا قتلاء وإنما فعل أفعالاً أحدث 
الله عندها موتهم وهلاكهم. (ص 920") وهكذا يرجع الإمام 
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الباقلائي السببية إلى الله في كل شيءء فلا علية بين الأشياءء 
وإنما هو تساوق عند تلافي الأشياء» وليس فعلا بينها وإنما 
الفعل دائما لله وحدهء وهذه هي نفس الحجة ونفس المنطق 
الذي يدحض به الإمام الغزالي مفهوم السببية في المسألة 
السادسة عشرة من كتابه "تهافت الفلاسفة". فالفنار تحرق 
القطنة عند ملاقاتها لا بسبب ملاقاتهاء وإنما الحارق هو الله. 

أما القاضي عبد الجبار في كتابه "المغنى" فيقول بأن سبب 
الغلاء هو 'قلة الشيء مع شدة الحاجة إليه» أو كثرة المحتاجين 
بالنسبة إلى ما هو موجود. وإن ما يجرى من التسعير إنمأ 
كاه عطي الحطلفةه وريفقى" الى فسا تضم الفور اد" و ليذ مرق 
القاضي عبد الجبار أن يتدخل الإمام لتسعير بعض الأمتعة 
على التعديل؛ أي مراعاة "المصلحة العامة" (راجع في ذلك 
كتاب حسن زينة. "العقل عند المعتزلة" دار الافاق الجديدة 
بيروت ١9178‏ ص .)٠18١9- ١١48‏ 

وليس بكاف أن نقول إن الباقلاني لا عقلاني» وأن عبد 
الجبار عقلاني» الأول لا عقلاني لأنه جنح إلى تفسير ظاهرة 
بعلة غير طبيعية أو خارج نطاق الطبيعة» على حين أن 
الثاني قد فسرها بعلل طبيعية. فصفة العقلانية واللاعقلانية 
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وحدها لا تفسر اختلاف التفسير بينهما - ولا يمكن أن نتبين 
حقيقة موقف الباقلاني في انفصال وعزلة عن موقفه من "ابن 
عضد الدولة" البويهي الشيعي الذي كان الباقلاني هذا الإمام 
السّني يسعى لمناصرة حكمه الاستبدادي» على خلاف موقف 
القاضي عبد الجبار. والحق» أننا لو تأملنا كتاب "التمهيد" 
للإمام الباقلاني؛ لوجدنا في كثير من صفحاته وفقراته نهجا 
استدلاليًا إجرائيًا صحيحا من حيث إنه عملية ذهنية خالصة. 
ولكنه سرعان ما يستخدم هذا النهج الاستدلالي العقلاني 
الصحيح للوصول إلى نتائج لا عقلانية. ولهذا لا نستطيع أن 
نفصل العملية الذهنية عنده؛ أي العملية العقلية عن مقدماتها 
ونتائجهاء ونحصرها في هذه العملية الذهنية الإجرائية 
وحدها. ولعل الأمر ينطبق كذلك على الإمام حجة الإسلام 
الغزالي. وإني لأختلف مع د. زكي نجيب محمود فيما يراه 
من أن الغزالي» وإن قام بتعريف العقل تعريفا صحيحا فإنه 
لم يطبق هذا التعريف في ممارسته الفكرية. فالحق أنني أجد 
في الكثير مما كتب الغزالي مستوى رفيعًا من النهج 
الاستدلالي العقلاني المتسق إجرائيّاء لست أشير فحسب إلى 
كتابه الذي يعد دائرة معارف فلسفية "مقاصد الفلاسفة"» وإنما 
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أشير كذلك إلى كتابه "التهافت" في كثير من جوانب حجاجه 
مع خصومه من الفلاسفة. إن الغزالي في تقديري يعبر عن 
فكر زاخر بالقلق والمعاناة والتمزق. ولعل هذا يفسر عقلانيته 
ولا عقلانيته في آن واحد. ولست أستطيع أن أفسر فكرة 
العقلاني اللاعقلاني خارج إطار المدرسة النظامية» مدرسة 
إشاعة ونشر أيديولوجية الولاء للدولة السلجوقية» أو خارج 
إطار الصراع الفكري ضد الباطنية من ناحية» والسكوت 
الفكري من ناحية أخرى على مفاسد السلطة» بل وعلى الغزو 
الصليبي آنذاك. هل يمكن أن نفسر الحدود العقلية لفكر 
الغزالي بعيدًا عن كل هذه العناصر؟ ألسنا بهذا نكتشف 
الاللة الألكولوحية لية1 الفقن ولا مدن الأكشسا رحن 
عقلانيته ولا عقلانيته وبدلا من الموقف الإجرائي النفعمي 
الوضعي من تراثنا العربي الإسلامي كله الذي يكتفي بالبحث 
كينا ونقهن كانتا مرق نهة ا" لدو قوذلا من مهار له فيمة نيتنا 
نقديًا على أرضية سياقه التاريخي الاجتماعي؟!. 
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ونعرج بإطلالة سريعة على الفكر الأوروبي الحديث. إن 
العقل الأوروبي الحديث لم يتولد من ذكاء رينيه ديكارت ولم 
يقم على الأورجانون الجديد لفرانسيس بيكون. وإنما كات 
عقلانية ديكارت وتجريبية بيكون تعبيرًا وثمرة لتطظور 
اجتماعي - اقتصادي شاملء وإن تكن في الوقت نفسه قوة 
فاعلة دافعة لهذا التطورء كانت عقلانية برجوازية صاعدة 
تسعى لتحرير "الأنا" المجتمعية من ظلامية المرحلة 
الإقطاعيةى ,و الاتظلاق بالعس اله الإسانى النتكم السةء 
للسيطرة على قوانين الطبيعة وتسخيرها لممصلحة الإنسان 
الجديد. ومع تطور البرجوازية الأوروبية إلى احتكار 
وإمبريالية» لم تعد هذه العقلانية الأولى عقلانية إنتاج ومنفعة 
وحرية وإبداع: بل أصبحت عقلانية تسلط واستعلاء وتحكم 
وعدوان وغزو وتمايز عنصري. أصبحت عقلانية إجرائية 
تقنية برجماتية» بل أصبحت تتضمن نقيضها؛ أي أصبحت 
عقلانية لا عقلانية. ما أريد أن أخوض في تفاصيل أكثر 


وأعمق . 
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أردت أن أقول ببساطة:؛ إن البنية الاجتماعية وطبيعة 
توجهها وحقيقة القوى المسيطرة عليها تدخل في صياغة 
وتوجيه معالم الفكر والعقلانية السائدة» بشكل مباشر أو غير 
مباشر في كل مرحلة من مراحل التاريخ. إن العقل ليس 
محرد أداة إحرائية مخايدة بل تحمل بالضسوووة دلالة 
أيديولوجية» لا في عمليته الإجرائية نفسهاء بل في توظليف 
هذه العملية الإجرائية أي في البدايات التي يبدأ منها والغايات 
التي يستهدفهاء بل كذلك في منيج معالجتّه وممارسته 
الأحزائية كذلك انثقالا من الميادئة إلى الغايات. وليةا فين 
صحيحا أن نسوى بين عقلانية اليونان وعقلانية العصر 
العباسي العربي؛ وعقلانية عصر التنوير وعقلائية العصر 
الكفوظم فلكلعريكلة قم هذه البو ندل نانتما اليو قماة 
ببنيتها الاجتماعية وملابساتها التاريخية. فليست عقلانية 
أرسطو مثلا تتجسد فحسب في قواعد منطقه الصوري الذي 
يشكل بغير شك مستوى معينا من مستويات فاعلية العقل 
الإنساني عامة. وليس المنطق الصوري هو حدود عقل 
أو عقلانية أرسطو. إنه جانب إجرائي فحسب من هذا العقل. 
ولكن العقل والعقلانية الأرسطية أكبر من هذا بكثير» وهو 
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نابع من سياق البنية الاجتماعية التاريخية التي كان يعيشها 
وموقفه من هذا السياق وموقعه فيه. لهذا قد تخت”شف حدود 
عقلانيته الموضوعية - إلى حد كبير - عن حدود العقلانية 
المثالية لأفلاطون أو اللاعقلانية الموضوعية لأفلوطين بعد 
ذلك. وهكذا فإننا لا نستطيع أن نتبين وأن نتفهم البناء العقلي 
الأرسطي والمنهج العقلي الأرسطي أو البناء العقلي لغيره 
من الفلاسفة بمعزل عن سياقه الاجتماعي التاريخي. 

ونعود إلى عصرنا الراهن» ونتأمل هذه العقلانية التي 
تتسم بها البلاد الغربية وخاصة الولايات المتحدة الأمريكية: 
نتأمل هذه العقلانية الإجراتية أو هذه التقنية النفعية البنتامية 
الدوسحما انها :: لقك ملعف هذه الناكة مستوى تب مها فد 
ناحية التطور الإنتاجي والاجتماعي والعلمي بفضل الاستعانة 
وإعمال هذه العقلانية. ولكننا لا نستطيع أن نتغافل عما في 
بنية هذه العقلانية من لا عقلانية» فما أكثر ما تستخدم 
عقلانيتها الإجرائية استخداما بالغ الدقة والمهارة بما يفرض 
عليها في كثير من الأحيان إجراءات لا عقلانية» وبما يُفضي 
إلى أوضاع لا عقلانية! وما أكثر الأمثلة: التمييز العنصري 
داخل مجتمعها نفسه» استنزاف ثروات الشعوب الصغيرة 
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النامية وإجهاض وخنق تطورهاء وإهدار الطاقات المادية 
والعلمية في صناعات أسلحة الدمار» التخلاص من الإنتاج 
الوفير أحيانا حفاظا على ارتفاع سعره: محاولة تنميط العالم 
افتهدا قدا وسسافد ا وفك ذا يهان" لضب اضيا | لاقتض_اكده 
الاستغلالية. وقد يقال إن هذه غايات»؛ أما العقل والعقلانية فلا 
صلة لها بالغايات» إنما هي مجرد وسيلة إجرائية للانتقال من 
مبادئ مفروضة إلى غايات مبتغاة؟! وفي تقديري إن هذه 
المبادئ والغايات هي نفسها ثمرة طبيعية لسيادة العقلانية 
الإجرائية» سيادة التقنية البنتامية البرجماتية نفسهاء كما أن 
هذه العقلانية الإجرائية هي ثمرة هذه المبادئ والغايات في 
الوقت نفسه! 

ولعلنا نتابع اليوم في الفكر العالمي في أوربا وأمريكا 
سيادة ما يسمى بالنزعة التكنولوجية التي نجدها في كثير من 
الدراسات الأنثروبولوجية والسيكولوجية والاجتماعية 
واللغوية والأدبية» وهي نزعة أفضت - في كثير من الأحيان 
- إلى إفقار وتجفيف هذه المجالات الدراسية باسم العلم؛ وما 
أبعدها عن حقيقة العلم» فليس لها من العلم إلا بعض مظاهره 
الإجرائية. 


068 


والأاتنك تومن الهماقة إن نكوق عن زهي ة المكبارة 
الإنسانية في عصرنا الراهن» فنحن نعيش حضارة واحدة 
رغم ما فيها من قوميات مختلفة لها خصوصياتها المتميزة. 
ومن الحماقة كذلك أن نكون ضد استخدام التكنولوجيا 
وتطوير هذا الاستخدام إلى أقصى حد. فالتكنولوجيا هي 
امتداد لأعضاء الإنسان وثمرة إيداعه الفكري والعملي 
وتطوره الاجتماعي والإنتاجي. ولكن هناك فارقا بين 
التكنولجيا والنزعة التكنولوجية. فالنزعة التكنولوجية هي 
سيادة العقلية الإجرائية التجزيئية العملية على حساب الفكقر 
العلمي ذي العمق التاريخي» والنظرة الموضوعية الديناميكية 
الشاملة للأشياء والمجتمع والحياة بل والفكر الإنساني نفسه. 
وأكاد أقول إن هذه النزعة التكنولوجية البنتامية» قد أخذت 
تسود بالفعل في واقعنا العربي الراهن. إن اس تخدام 
التكنولوجيا أرقى أشكال التكنولوجياء يتم في أكثر من بلد 
عربي وخاصة البلدان النفطية. وهو استخدام عملي نفعي 
إجرائي خال من الرؤية التخطيطية الاجتماعية الشاملة:» ولا 
يمس بنية مجتمعاتها المتخلفة ولا ثقافاتها الرجعية إلا في 
المظاهر الخارجية السطحية. بل لعله يكرس التخلف 
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والرجعية بتكريس ما وراءها من نظم وسلطات وحكومات. 
تقوم المشاكل السياسية والاقتصادية والاجتماعية والتعليمية 
والثقافية.. فيكون التصدي لها بحلول تكنولوجية إجرائية: 
وعد اك 1 قيعي رشنن كا بوطقاك 'فى "الحس لاحتيدا عن 
المريض المتخلف؛ دون رؤية شاملة كلية تستهدف التغيير 
الجذري الصحي. ووراء ستار النزعة التكنولوجية نتخلى عن 
أقدس مبادئنا وأهدافنا الوطنية والقومية؛» ويرتفع صوت 
عربي يدعو إلى امتزاج العبقرية التكنولوجية تتخلى عن 
أقدس مبادئنا وأهدافنا الوطنية والقومية» ويرتفع صوت 
عربي يدعو إلى امتزاج العبقرية التكنولوجية الإسرائيلية 
بقوى العمل العربية. إن أعدى أعدائنا يصبحون أصدق 
أصدقائنا تحت غطاء سلام تكنولوجي» ورخاء تكنولوجيء 
ومساعدات مالية تكنولوجية» وديون تكنولوجية وتسليح 
تكنولوجي ومناورات عسكرية مشتركة تكنولوجية» ولكن لا 
شيء يتغير أو يتطور اللهم إلا أن يتنامى ويتعاظم تخلفناء 
وتتعمق تبعيتنا تكنولوجيا وتنتعش فقفات طفيلية تس تخدم 
التكنولوجيا استخدامًا عقلانيًَا إجرائيا صحيحا في تحقيق 
أهدافها الربوية الاستغلالية والاستهلاكية!! فما أقل الإنتاج: 
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وها أكتر: أقؤايل "الامو ل الخيف تيو لذوم: اكه الن هرت الأحسوو له 
التي تتكدس وتتراكم» ثم تتحول إلى أجهزة تكنولوجية 
للاستهلاك والاستمتاع والاستغلال وتعميق التبعية» وتغيب 
المبادئّ وتصبح الغايات لا شيء غير المنفعة الطبقية 
الضيقة» وتصبح قيمة الوسائل فيما تحققه من منفعة» وهكذا 
يصبح شعار "اللي تكسبّه العبْ به" عنوان فلس فة طفيلية 
إجرائية سائدة» المهم عندها الوسيلة العملية المٌربحة عمليًا. 
ليست هذه صورة ما يجري في مصر اليوم فحسبء. بل 
صورة ما يجري في بقية أنحاء الوطن العربي كله. 

ولعله بسبب هذاء وتجنبًا لهذه المنهجية النفعية الضيقة 
حرص د. زكي نجيب محمود ألا تقتصر دعوته على 
العقلانية وحدها التى يبشر بهاء فأضاف إليها عمقا ذا 
خصوصية تراثية هو العمق الروحي والإيماني الذي يجعل 
هذه العقلانية الإجرائية - كما يقول - تتميز عن مثيلتها 
الغربية» وعن التوظيف النفعي الخالص لهاء الأحادي 
الجانب. وهكذا راح يقيم دعائم رؤية ثنائية وجد أصولها في 
بعض جوانب من تراثنا العربي الإسلامي. على أن الثنائية 
في فلسفة د. زكي نجيب محمود تحتاج إلى دراسة مطولة 
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أخرىء ولهذا اكتفي بالقول بأن هذه الثنائية لا تلغي الطابع 
الإجرائي النفعي البرجماتي للعقلانية الوضعية» وإن حاولت 
أن تتستر على حقيقته ومحدوديته بغطاء روحي تراثي. ألسنا 
تمد هذا :الأمر حهير از اهنا :فى مار سات كتين يمن لدان 
العربية النفطية التي تتجاور فيها تجاورا وظيفيَا تبريريا 
النزعة التكنولوجية الإجرائية مع الدعوات السلفية المتخلفة 
تكريسًا للأُوضاع الاجتماعية الرجعية الاستغلالية ولعلاقات 
التبعية مع الإمبريالية العالمية والأمريكية خاصة. 

على أن هذه الثنائية لا تعبر من ناحية أخرى عن 
خصوصيتنا التراثية تعبيرا مطلقا كما يقول د. زكي نجيب 
معمو ةا وك لكان تسا هته الشاية فى ستممية المهاسناكت 
النظرية والعملية لكثير من المفكرين الغربيين الذين يتبنون 
الفلسفة الوضعية والوضعية المنطقية عامة والبرجماتية بوجه 
خاص. إنها إذن وحدة أيديولوجية في إطار مذهب فلسفي 
واحدء وإن تنوعت صور التعبير عنها بتتوع الأوضاع 
الامتماعنة لاديف 
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حسبي أن أختتم هذا الحديث الذي طال بأننا نحتاج إلى 
اكور نيو كن المت بورائجة الله بكيو هذا العفوسويم الاق 
قمر كل الطاب ددواتى التتامن. اللني» نذا الحائف 
الإجرائي من العقل والعقلانية جانب ضروريء ولكنه جزئي 
فى اليهلبة كلية .ولا كل كينا الكلية. 

اي كان ات ا وات ار لا م 
بعمق تاريخي ورؤية موضوعية ديناميكية للواقع بكل ما في 
الواقع من تشابك وحركة وتناقض وصراءع.ء وهو الذي يسعى 
لاكتشاف قوانين هذا الواقع والسيطرة عليها وتوجيهها توجيها 
ام وك سشك ا د ري و 0 
يتحقق لمصلحة أفراد أو لحفنة أفرادء أو لصفوة» وإنما لتنمية 
لسع اميا سن الفا رةه ار 
الخد اهدري الفقالة فى التكاة: الذر ار اضة البضبيرية فى حيناة 
المجتقة, له انتيوه العدلن النطياتى لعفل والحقافية التق 
ليتف عند دون التأئلا» وإلعا بسع إلى القترين.والتجليدء 
الدع ووسطليد لذن اكه وك ركه داهس »أمظلا مطلدكا تدا 
ويدرك خصوصية الواقع ويراعي حقائق العصرء ويفجر 
تانسم النقكدو اللحقهاك ور رذ اع الفكوق ين الثقاقي بحافة»:,ومخور 
لاا الغويية هق التخلف زالفرزق: الفوسر بو الشعة. 
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وأعود إلى السؤال الذي بدأت به حديثي: كيف أرحب 
وأقدرء وأكبر مقالات د. زكي نجيب محمود حول العقل 
والعقلانية رغم مأ أجد فيها من حدود وقصور عن مطاولة 
هذا المفهوم العلمي للعقل والعقلانية الذي أراه؟ 
لا شك أن الجهد الذي تبذله عقلانية د. زكي نجيب محمود 
في التصدي لطوفان السلفية اللاعقلانية المتزمتة ولاستشراء 
السطحية والخرافة في كثير من جوانب حياتنا العربية 
المعاصرة عامة» جهد إيجابي مشكور في هذه الحدودء ولكنه 
من ناحية أخرى يستبدل بهذه السلفية المتزمتة ثنائية توفيقية 
أن تخرجنا موضوعيًا من تخلفنا وتبعيتنا» بل لعلها تمثل 
الأيديولوجية الذكية للأوضاع السائدة المتسلطة الرسمية في 
أغلب بلادنا العربية. ولهذاء فما أحوجنا إلى مفهوم آخر 
للعقل والعقلانية لقة ضبها وفاعلية وموضوعية الماع بشمة 
أجل تغيير وأقعنا العربي وتجديده. 

والحق أنني لست أشك لحظة في وطنية د. زكي نجيب 
محمودء وفي أمانته العقلية وفي تطلعه إلى تحرر بلادنا 
العربية وتقدمها. ولكن الطريق الذي يراه لتحقيق ذلك لن 
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التسلح بالمنهج العقلي الوضعي الإجرائي النفعي» وهو منهج 
الأنظمة الغربية الرأسمالية هو السبيل لتقليل الفجوة 
الحضارية بيننا وبين هذه الأنظمة» بل اللحاق بهم وخاصة إذا 
أضفنا إلى هذا المنهج خصوصيتنا التراثية الإيمانية. وهذا 
غير صحيح. ذلك أن تسلحنا بهذا المنهج واقتصارنا عليه 
يعني أن نسير في طريق التشبه والتمثل بهذه الأنظضمة من 
حيث هياكلها السياسية ومشروعاتها في التنمية الاقتصادية؛ 
وفلسفتها الاجتماعية والفكرية عامة؛ أي أن تكون هذه 
الأنظمة التي يراها د. زكي نجيب محمود المُعبرة عن 
حضارة العصر معيارا وقدوة لنا. ولن يفضي بنا هذا الطريق 
إلا إلى المزيد من التخلف والتبعية. فليس هناك اليوم سبيل 
إلى مشروع مستقل للتنمية الاقتصادية والاجتماعية والثقافية 
في ارتباط بهذه الأنظمة الرأسمالية التي لم تعد مجرد أنظمة 
واشمالية» يك أضيقة خظامًا هالمذا الاستعلان : و التهب 
والعدوان» تقف على رأسه الولايات المتحدة الأمريكية. ولهذا 
لا سبيل إلى استقلال أو تقدم بغير القطيعة مع هذه الأنظمة 
سواء في نهج تنميتها الرأسمالية» وفي نهج عقلانيتها 
التكنولوجية البنتامية البرجماتية وأيديولوجيتها الرأسمالية 
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غاقة: :ليث أفتى .اللي دانع الغااافب اق الداو امي 
والاقتصادية والثقافية» وإنما أقصد العمل على الخروج من 
التبعية الهيكلية للتقسيم الدولي الرأسمالي للعملء والتسلح 
بمنهج علمي موضوعي ذي عمق تاريخي ورؤية كلية 
لواقعنا المصري والعربي الخاص ولقوانين وصراعات 
عصرناء لوضع مشروع للتنمية الاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية المستقلة» يتحقق بالمشاركة الديمقراطية الفعالة 
للحماهيق :وخاضدة يقو اها العائلة :و السنتحة: و الميدغة. 

وليس هنا مجال للحديث عن تفاصيل هذا المشروع 
النضالي المستقبلي» وإنما حسبي أن أقول في النهاية بأنه 
لا سبيل إلى الخروف من تخلفنا وتبعيتناء وإلى المشاركة 
الفعالة في تنمية وتطوير حضارتنا الإنسانية الراهفنة بغير 
هذه القطيعة مع المشروع الرأسمالي بكل أبعاده السياسية 
والاقتصادية والفكرية» وبناء مشروع عقلاني علمي وطني 
ديمقراطي ذي توجه اشتراكي عربي شامل. 


ولعد.. 
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عذرًا إن جاءت مشاركتي في الاحتفال بالدكتور زكي 
نجيب محمود نقدَا لفلسفته. على أني أرى أن هذا هو معنى 
عميق من معاني احنفالنا به. فما أروع أن تكون الاحتفالات 
في بلادنا لا مهرجانات يتبادل فيها الشعراء منصات المديح. 
بل تكون حوارًا موضوعيًا يتعمق به وعينا بذواتنا ووعينا 
بحقائق واقعنا وحقائق عصرنا. 

تحية مجددة وتقديرًا مجدذا لهذا الفكر والإنسان الذي نلتقي 
ونتحاور» وننتقد على شرف الاحتفال به الدكتور زكي نجيب 
محمودء وتحية لدمياط ولمصرء وللأآمة العربية التي أنجبته. 
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